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JAIME BOFILL. 


RESUMEN 


Se pretende caracterizar, por algunos rasgos más salientes, los momentos 
o fases principales del despliegue teleológico de la conciencia intencional, a 
saber: 1.2 El destacarse de un “objeto” frente a la conciencia, como opuesto a 
un “contenido” o modificación subjetiva. 2.2? La teleología en juego en el seno 
de la conciencia objetiva desde este primer estadio se prolonga, por una exi- 
gencia radical, hasta el “ente” propiamente dicho. 3.2 En virtud de la misma 
teleología, la conciencia objetiva se refiere al Ser Absoluto, fundamento de 
todo ser al par que clave de bóveda de todo sistema de ideas. 

En cada uno de estos tres momentos se comparará el modo como alcanza 
“su intentum” la conciencia humana con el de una pretendida “conciencia pura”, 
una conciencia totalmente espontánea, sin ninguna “pasividad ab extrínseco”. 
Esta hipótesis (hipótesis del ángel, en la filosofía medieval y católica) permite 
como mínimo la fijación de los diversos niveles de profundidad en que se es- 
tratifica nuestra conciencia, y puede con ello prestar un notable servicio a la 
antropología. filosófica. 


“Con la palabra “intencional”—<scribe un autor—significaron en 
su tiempos los escolásticos.todo cuanto se refiere, como determina- 
ción interna o como término inmanente, a la función psicológica del. 
conocimiento objetivo”; o, en otras palabras, al orden de la “idea”. 
Inscritas sus especulaciones en un contexto metafísico (depurado con 
gran seguridad, en los mejores momentos, de posibles contaminacio- 
nes por parte de un “realismo” vulgar) entendieron por ello el “ha- 
ber”, la “ousía” propia del ente cuya actualidad alcanza el nivel de 
una “forma” no absorbida en la tarea de estructurar o vitalizar una 
“materia”. Y este acceso al orden de la forma pura, significaba el 
acceso a “un orden más alto de realidades”, al orden de la verdad del 
ser, en servicio de una vocación de universalidad—“quodammodo 
omnia”-—en cuya virtud la conciencia devenía coextensiva al “mundo”, 
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que por vez primera surgía ante ella. La órbita de sus intereses re- 
sultaba amplificada en la misma medida; y si necesidades pragmá- 
ticas, particularizadoras, seguían recado al hombre y solicitando 
sus reacciones, tales actos no merecían ya el nombre de “humanos” 
en sentido estricto, sino en la medida en que la conciencia moral lo- 
eraba incardinarlos a dicha órbita de universalidad, por participación. 

Perteneciendo, pues, al orden ontológico como su grado más ele- 
vado de realización, el orden “intencional” de la “forma pura”, del 
“espíritu”, se oponía, como el todo a la parte, al orden meramente 
“físico” o “natural” de las formas sumidas, en algún modo, en la 
materia; y la división entre ambos órdenes estaba claramente sentada. 

Pero había más. La distinción entre la naturaleza material de un 
lado y el espíritu de otro, implicaba, en la mente medieval, que ni si- 
quiera el “mundo” mismo como “totalitas rerum” destinada a “des- 
cribirse” en la mente, agotaba la aptitud contemplativa de ésta. 
(Vd. De Ver. q. 2, art. 2.) Se la concebía, en efecto, como siendo rigu- 
rosa y radicalmente “capax Dei” (Vd. De Ver. q. 2, art. 2, ad 5m), 
como ordenada directamente a la unión con Dios por el conocimiento 
y el amor. (Cfr. 11* 11>, q. 2, art. 3, etc.) La posibilidad de que esta 
unión fuese unión real, tan sólo inaugurada “per Filium incarnatum 
- et per donum Spiritus Sancti” (1*, q. 32, art. 1, ad 3m), estaba, sin 
embargo, prefigurada ya en la naturaleza misma de la mente (Cfr. 1, 
q. 93, etc.), abierta, en razón de su espiritualidad, incluso a este úl- 
timo modo, divino y “sobrenatural”, de comunicación del Ser. 

Distaba mucho de ser obvia esta postura, cuando nuestro tiempo 
recuperó la noción de “intencionalidad”. El temor, sin embargo, de 
recaída en errores recientes (el “psicologismo”, caso particular de un 
“fisicismo ontológico” que es la corrupción del “realismo. natural” 
de la mente; o, por el contrario, las “ideologías” que eventualmente 
se ofrecieron como alternativa) impuso a la reflexión filosófica una 
marcha precavida, y se limitó a explorar la conciencia intercional en 
todos sus aspectos e implicaciones, prescindiendo de toda afirmación 
ontológica. 

Este paso significaba nada menos que el redescubrimiento del 
modo de determinación propio de la conciencia. A diferencia de la 
“cosa” (substrato de “accidentes”, término de relaciones particulari- 
zadoras, sometidas, como tales, a la ley de limitación recíproca de 
los extremos, que es la “contrariedad”), la conciencia inaugura, en 
cambio, un modo “abierto” de acoger, en su inmanencia, un “objeto” 
—“opuesto” a ella sin serle “contrapuesto”—al que apunta constitu- 
tivamente, dejando que se revele libremente en su propia verdad, sin 
que ninguna restricción apriorística se interponga, 

¿Es posible prolongar este paso, con la pretensión de recosquistar 
válidamente, en el límite (y pese a todas las desconfianzas que los “sis- 
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temas” dejaron con frecuencia en pos de sí como legado), el total 
ámbito ontológico que un día poseyera el pensamiento medieval? De 
ser posible este empeño, nos parece que una de sus condiciones sería 
la de valorar adecuadamente la dimensión teleológica que la noción 
de intencionalidad entraña; dado que ella cabalga de suyo, origina- 
riaméente, sobre dos vertientes: primero, la “formal” o de la “idea” 
a que nos venimos refiriendo, pero, además, la “tensional” o del “acto”, 
de la que no es legítimo perscindir. 

En la presente nota, nos limitaremos a caracterizar, por algunos 
rasgos que nos parecen más salientes, los momentos o fases principa- 
les de este eventual despliegue teleológico de la conciencia intencio- 
nal, y que nos parecen ser: 

1.* El destacarse de un “objeto” frente a la conciencia, como opues- 
to a un “contenido” o modificación subjetiva (““propria passio faculta- 
tis”, de Santo Tomás: Cfr. 1?, q. 85, art. 2, c). 2.? La teleología en juego 
en el seno de la conciencia objetiva desde este primer estadio se pro- 
longa ulteriormente hasta el “ente” propiamente dicho. 3.2 La con- 
ciencia objetiva se refiere al Ser Absoluto, fundamento de todo ser, al 
par que clave de bóveda de todo sistema de ideas. 

Cada una de estas etapas expresa, a nuestro juicio, un cierto grado 
de penetración en la realidad, o lo que es lo mismo, un cierto grado de 
“trascendencia”. Procuraremos dar en cada caso su medida precisa. 

Ahora bien: conviene notar desde el principio que el “modo” como 
la conciencia alcanza su “intentum” en cada uno de los momentos o 
fases anteriores puede ser más o menos perfecto, según el “modo” 
respectivo de la conciencia considerada: pues uno es el “modo” de la 
conciencia humana, otro el de una posible “conciencia pura”, quere- 
mos decir, no condicionada “ad modum naturae” por un sub-cons- 
ciente biclógico; una conciencia totalmente “espontánea”, sin ninguna 
componente de “pasividad” o “receptividad ab extrinseco”. Lo cual 
no excluye todavía, notémoslo, todo carácter sintético en su objeto, 
ni toda falibilidad en su libertad, ni toda subordinación a una even- 
tual jerarquía. Justamente en ese nivel queremos detenernos y ello 
con el objeto preciso de poder mejor bucear en la estructura ontoló- 
gica de nuestra propia conciencia, para descubrir el respectivo nivel 
o profundidad de cada uno de sus componentes. 


Primer momento: la conciencia “objetiva”. 


Para una conciencia totalmente espontánea, es decir, para una 
conciencia intelectual pura, no condicionada en su objetividad por 
las síntesis alógicas de una imaginación constructiva, el “objectum” 
alcanzado en esta primera fase gozaría de la plena consistencia de 
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una “esencia”, o si se prefiere, de un “noumenon” (entendiendo por 
tal una realidad totalmente determinada por notas racionales). Una 
conciencia totalmente espontánea es, como tal, origen y centro de 
un ámbito objetivo necesariamente “real”, o lo que es lo mismo, “tras- 
cendente”. 

Notemos, sin embargo, que las nociones de “esencia”, “realidad”, 
“trascendencia”, etc., tal como las consideramos en este primer mo- 
mento, no tienen todavía sentido ontológico pleno: “res, sive essentia” 
no equivale, sin más, a “ente” (“id, cujus actus est esse”) ni tan si- 
quiera a título de “posibilidad ontológica”. En efecto: como ya ad- 
vertimos en otra ocasión (“Convivium”, núm. 1, 1956), el juicio a prio- 
ri (que tan importante papel ha desempeñado en la historia de la me- 
tafísica) : “toda esencia es un posible”, no es analítico, sino sintético, 
y en ese primer momento no se considera todavía el segundo de los 
elementos de esta síntesis, a saber: la referencia existencial. 

El “objectum”, en esta primera fase es, rigurosamente hablando, 
un “ente ideal”. Por su parte, el “acto” originante de este objeto, que 
lo asume y penetra como principio último de su unidad formal (de su 
inteligibilidad, como “inteligible en acto”), si bien dice ya razón: 
1.», de “luz” intelectual; 2., de “intuición” intelectual, ello lo es to- 
davía en un sentido precisivo: pues ni esta “luz”—acto de los inteli- 
gibles en acto—es todavía el “esse” mismo que corona el “yo” en su 
plenitud existencial, ni la “intuición” de que se trata es “intuición 
ontológica”, sino, tan sólo, “intuición eidética”. Llamaremos “tras- 
cendencia gnoseológica” a la trascendencia lograda en esta fase, pr 
mera superación de una relativizante “subjetividad”. 

Si consideramos, en cambio, una conciencia cúal la humana en 
esta primera fase de despliegue de su teleología, encontraremos que 
la “objetividad” lograda por ella (o lo que es equivalente, su implan- 
tación en la “realidad” de las “esencias” que constituye la “transcen- 
dencia gnoseológica”) no alcanza la perfección y plenitud anteriores. 

Pero, antes, una observación. El origen del objeto (“génesis de la 


conciencia objetiva”) lo afecta constitutivamente—uellis, nollis—en - 


su estructura misma. Siendo su “esse” un “percipi” rigurosamente 
correlativo de un “percipere”, las vicisitudes del segundo no pueden 
ser relegadas al orden “accidental” de una “historia” del sujeto psi- 
quico, ni la superación del “psicologismo” (esquemáticamente defini- 
ble por una retención exclusiva del “contenido” o modificación subje- 
tiva “(passio facultatis”: loc. cit., 1?, q. 85, art. 2) con desconocimien- 
to del “objeto”) puede en modo alguno consistir en reducir el “objec- 
tum” a una estructura estática, sustraída a todo devenir y a toda dia- 
léctica extensiva. O si se prefiere (dado que la “forma dinámica” que 
preside y regula aquella génesis, es teleológicamente idéntica a la 
“forma objetiva” misma que la conciencia opondrá a sí en el término 


Ps id 


INTENCIONALIDAD Y FINALIDAD 9 


de su “cogitatio”) no es posible disociar el “yo” como “conciencia”, 
del “yo” como “acto”. 

Ahora bien. En la impura conciencia humana, esta génesis del 
objeto gravita pesadamente sobre él. Notemos, en este sentido: 1. El 
carácter epifenoménico que afecta siempre, en mayor o menor grado, 
nuestros “contenidos” de conciencia; es decir, la disociación de nues- 
tros fenómenos psíquicos con respecto a nuestro “yo” profundo. Si la 
conciencia se instala de esta suerte en una zona superficial del “yo”, 
su “objectum” correlativo estará tarado de “verbalismo” en el mis- 
mo grado. “Hablando por hablar”, sustraerá el objeto del dominio ri- 
guroso, pero saneador, de la ley moral que rige, desde su fondo, todas 
las manifestaciones del “yo”, y cuya repercusión en el objeto viene 
expresada por el principio de no-contradicción. El objeto queda aban- 
donado, por este hecho, a todos los avatares de la sofística. 2. Pero 
si, por el contrario, nuestra conciencia está “enraizada”, un peligro 
opuesto la amenaza : que la inevitable repercusión de nuestro subcons- 
ciente, del “yo” subliminal, en el “contenido de conciencia”, convierta 
parcialmente en “proyección” subjetiva el acto “objetivante”, com- 
prometiendo en la misma medida su plena significación “real”. 

Podría notarse aún que la “proyección” subjetiva que condi- 
ciona de continuo nuestra objetividad, es una amenaza para ésta de 
dos maneras: ya porque asuma la forma de un divagar (indiferencia 
teleológica de la imaginación pura), ya, por el contrario, porque esté 
rigurosamente ligada a la teleología utilitaria y pragmática propia 
del sujeto sensitivo (fijación del “phantasma” por actividades sensi- 
bles otras que la de la imaginación; en especial, por la “cogitativa”, 
rigurosamente coordinada, por su parte, a ciegas inclinaciones ins- 
tintivas). En el primer caso, la conciencia será arrastrada al mundo 
“irreal” del ensueño; en el segundo, a un “mundo” inferior de “nece- 
sidades” y “evidencias” seudo-naturales. Hasta qué punto la primera 

de estas dos posibilidades ha preocupado en ciertos momentos la filo- 
sofía es cosa sabida; como lo es igualmente que toda filosofía que 
luche por instalarse al nivel de la conciencia “especulativa”, es decir, 
al nivel de la vida del espíritu, debe necesariamente enfrentarse con 
el seudo-realismo que las exigencias de aquella actividad “natural” 
pretenden imponerle. 

Ahora bien. Estas limitaciones, si pueden ser suficientemente con- 
troladas para no incidir positivamente en error, no pueden ser supri- 
midas: constituyen, en efecto, una condición de posibilidad de nues- 
tra vida consciente. Recordemos tal sólo, al efecto, la tesis tomista 
que hace de su ordenación al “phantasmo” (“proyectum” de la sen- 
sibilidad) una condición constitutiva del “objectum” en cuanto tal; 
de suerte que, de ser ello cierto, no será nunca totalmente definible 
tal objeto por sólo notas racionales, antes bien acarreará siempre de 
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un modo u otro, elementos empíricos. En consecuencia, sólo impro- 
piamente se le puede denominar una “esencia”, sólo imperfectamente 
está implantado en lo “real”, sólo imperfectamente alcanza la “tras- 
cendencia gnoseológica”. Las limitaciones de la “subjetividad” hu- 
mana (que pueden resumirse, en este punto, diciendo que goza de un 
insuficiente poder de “reflexión”) repercuten en nuestra conciencia 
“teorética”, inextricablemente asociada a nuestra conciencia “prag- 
mática” por vínculos que le son constitutivos. 


Segunda fase: trascendencia al orden “ontológico”. 


Empezaremos por referirnos al tránsito mismo desde la concien- 
cia de “objeto” (“trascendencia gnoseológica”) a la conciencia del 
“ente” propiamente dicho (“trascendencia ontológica”). 

Habiendo ya logrado hacer surgir ante sí un “objeto” (puro “ente 
ideal” hasta el presente) la conciencia “intenta” el orden ontológico 
en sentido estricto (el orden del “ens, cujus actus est esse”). Hasta el 
presente, ella había encontrado tan sólo ante sí lo que los antiguos 
escolásticos denominaron “conceptio intellectus”, lo “primo et per se 
intellectum”. Transcribimos en nota, para apoyo de nuestra medi- 
tación ulterior, el pasaje tan central como conocido de Santo Tomás, 
De Pot* q. 8, art. 1, c (1), y rogamos al eventual lector escolástico que 
atienda a las conexiones que del mismo subrayamos en nuestro texto, 
si quiere hacerse cargo de la marcha de nuestra reflexión. 

En la fase considerada hasta el presente, entraban en juego, de los 
diversos elementos a los que el “yo” dice referencia en el acto de co- 
nocimiento objetivo, los siguientes: un “entendimiento” (a), subje- 
tivamente afectado por una “species” (b) (contenido, en el sentido en 
que venimos empleando esta expresión, de “modificación subjetiva”) 
el cual, por su “acto” (c) contempla un “objeto” (d) que este mismo 
acto hace surgir ante sí, como opuesto a sí. 


(1) De Potentia, q. VIII, art. 1, c: “Intelligens, in intelligendo, ad quatuor 
potest habere ordinem: scilicet, ad rem quae intelligitur, ad speciem intelligibi- 
lem qua fit intellectus in actu; ad suum intelligere, et ad conceptionem intellectus. 
Quae quidem conceptio a tribus praedictis differt, A re quidem intellecta, quia 
res intellecta est interdum extra intellectum, conceptio autem intellecta non est 
nisi in intellectu. Et iterum, conceptio intellectus ordinatur ad rem intellectam 
sicut ad finem: propter hoc enim intellectus conceptionem rei in se format, ut 
rem intellectam cognoscat. Differt autem a specie intelligibili: nam species in- 
telligibilis, qua fit intellectus in actu, consideratur ut principium actionis intellec- 
tus... differt autem ab actione intellectus, quia praedicta conceptio consideratur 
ut hmiads actionis, et quasi quoddam per ipsam constitutum... Hujusmodi ergo 
conceptio sive verbum qua intellectus noster intelligit rem aliam a se, ab alio 
exoritur et aliud repraesentat. Oritur quidem ab intellectu per suum actum, est 
vero similitudo rei intellectae... non tamen est extrinsecum ab ipso intelligere 
intellectus, cum Pa: intelligere compleri non possit sine verbo praedicto. 
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Pero esto no basta para satisfacer nuestra “conciencia natural”. 
A. menos de ser ella sofocada (y ¿con qué derecho podría pretenderlo 
la conciencia especulativa” ?) aparecerá siempre, una y otra vez, la 
“intentio” de un término, no simplemente “objetivo”, sino “en sí”; 
de lo que Santo Tomás denomina, en el pasaje citado en nota, la “res 
intellecta”. 

Ahora bien. El paso a esta eventual “realidad en sí” no puede tener 
lugar como algo accidental, sobreañadido (pues entonces, ¿por qué de 
modo inevitable?) al “objeto”, estimado “sistente” en su simple “pre- 
sencialidad” objetiva, en su “consistencia” de ente ideal (sumisión al 
principio de “identidad”). Este planteo equivaldría, en efecto, a recaer 
en la enojosa cuestión “de ponte”, que nadie tiene interés en resucitar. 

No era ésta la postura de Santo Tomás. 

“Hujusmodi ergo verbum oritur ab intellectu per suum actum 
quasi terminus ipsius et quasi quoddam per ipsum constitutum”, es- 
cribía; pero este término, constituído y contemplado a un tiempo por 
el acto intelectual, no se le “objeta” en el modo de una mera “presen- 
cia”, sino de una “representación”. Surge y se origina, en efecto, pre- 
cisamente como “similitudo” de una “res intellecta”” en virtud de una 
finalidad inmanente que le remite a ella como a su fin, en la línea de 
lo que muy exactamente denominó un autor “finalidad representati- 
va”; por tanto, no como una mera semejanza de hecho, que resultaría 
incontrolable, sino de algo nacido “ad similitudinem”, y cuya estructu- 
ra misma remite constitutivamente a la realidad que está encargada 
de “presentificar”: “conceptio intellectus ordinatur ad rem intellectam 
sicut ad finem; propter hoc enim intellectus conceptionem rei in se 
format (génesis del objeto en la conciencia) ut rem intellectam cog- 
noscat”. 

Según esto, la dinámica misma generadora del “objeto” se pro- 
longa hasta una “realidad en sí”, a la que recubre para constituir, 
originariamente, una sola y plena “realidad objetiva” (“verum, quod 
est in intellectu, convertitur cum ente ut manifestativum cum mani- 
festato”: 1", q. 16, art. 3, ad 1 m); alumbrando, en lo que era antes 
únicamente “cosa” (“intelligibile in potentia”) una “unidad de senti- 
do” (por el que deviene “intelligibile in actw”). Para la conciencia na- 
tural, el objeto pasa desapercibido como objeto inmanente; supone 
directa e inmediatamente por la “res exterior”. Sólo por reflexión 
crítica se opone, como dato incuestionable, a una “res exterior” deve- 
nida, por el mismo hecho, problemática. 

Huelga recordar que la referencia a la “res” se ejercita formal- 
mente, cuando esta “conceptio” tiene la estructura de un juicio. 

Que el pensamiento, sin embargo, “intente” lo “en sí” de tal ma- 
nera que esta “intentio” afecte intrínsecamente la estructura del “ob- 
jeto” consciente, ello muestra, sin duda, la legitimidad de la corres- 
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pondiente exigencia, supuesto el pensamiento “Objetivo”, pero no más. 
En otro trabajo (Convivium, Estudios filosóficos. Barcelona, núm. 3, 
1957) indicamos que el cumplimiento de esta “intentio” significativa 
no tiene lugar por simple prolongación de la dinámica objetivante que 
consideramos, sino que exige lo que en el lenguaje de Santo Tomás 
se denominaría “quasi quaedam reflexio”; o, en otro más reciente, 
una “síntesis a priori”: la que consistiría, en este caso, en la vincula- 
ción necesaria, de la dimensión “intencional” del pensar a las raíces 
ontológicas del mismo, por la línea que allí denominamos “senti- 
miento”. 


La “res intellecta”. 


¿Cuál es el estatuto de este “término en sí”, de esta “res intellec- 
ta” hacia la cual se dirige, teleológicamente, el proceso mismo en vir- 
tud del cual surge un “objeto” en la conciencia ? 

Limitados, en la fase que estamos considerando, a lo que la Esco- 
lástica denominaba “objeto proporcionado, o propio” de un entendi- 
miento (“Id, per cujus informationem potentia actum suum exercet”; 
y ello de tal modo que “guocumque convertat se anima, hoc objectum 
est sibi ratio agendi”. S, Tomás, op. De principio individuationis, 
Ed. Perrier, París, Lethielleux, 1949) y que nos parece guardar una 
correlación con lo que el lenguaje moderno ha querido expresar bá- 
sicamente con la palabra “mundo”, no cabe duda que, para nuestra 
conciencia humana, esta “res” dice siempre, de un modo u otro, razón 
de “cosa”, es decir, de realidad caracterizada por aquel tipo de sus- 
tantividad cuyo “ser” es “estar”; cuya actualidad está en parte defi- 
nida por la simple presencialidad espacio-temporal; cuyo obrar es 
“reactivo”; que está intrínsecamente penetrada por su “circunstan- 

”; cuya alteridad ontológica implica contraposición. 

Pero si esta “cosa” adopta para nosotros la apariencia de lo con- 
sistente típico, el falso carácter de “paradigma de lo existente”, no 
sería difícil mostrar que ello tiene lugar por una sobrevaloración abu- 
siva, por parte del sujeto humano, del valor ontológico de los elemen- 
tos o funciones que en él son correlativos a este objeto “material”; 
especialmente, de la dimensión “táctil” que nuestro “experiri” inevi- 
tablemente reviste. 


“Acto” y “Sujeto”. 


Antes de entrar en materia, importa todavía notar lo siguiente. 
Todo avance en la “espontaneidad” del conocimiento (determinación 
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“ab intrinseco” del mismo) traduce el predominio gradual, en el “yo”, 
de la razón de “acto” sobre la razón de “sujeto”. ¿Qué debe entender- 
se por “sujeto”? ¿Qué debe entenderse por “acto” ? 

La “subjetividad” del “yo” no es otra cosa, en rigor, que aquella 
dimensión por la que sigue diciendo todavía razón de “substantia”, 
de soporte de inherencia de actividades, de determinaciones forma- 
les, etc. que adquieren en él consistencia. La semejanza con la “cosa” 
es clara, así como la referencia a la materia, “primum subjectum 
Substans”. La repugnancia que algunas escuelas sienten a denominar 
“substancia” al “yo” o al “espíritu” procede, probablemente, de ha- 
berse aferrado a esta significación literal del término y no haber sa- 
bido encontrar para el mismo la flexibilidad de una noción analógica. 
Pues de ninguna manera puede identificarse, como es obvio, el modo 
propio del “yo”, del “espíritu”, en cuanto tal, al “sub-stare” que ca- 
racteriza en cambio al “ello”, a la “cosa” material. 


Sin embargo, en todo espíritu finito queda algo de esta dimensión 
de “subjetividad”. Ella se traduce, en el acto que soporta, por una . 
distensión: la que vincula y opone “acto primero” y “acto segundo”, 
“esse” y “operar”. (Cfr. “Convivium”, 1957, loc. cit.). 

Si en este momento, por el proceso racional ascendente que es la 
“analogía” nos fuese dado superar de alguna manera esta disocia- 
ción, reabsorbiendo la operación (previamente despojada de toda 
“transitividad”, de toda “transitoriedad”) en el “esse” que es su fun- 
damento y raíz, y del que la operación, por su parte, es el despliegue 
energético, contemplaríamos, en la cima de toda actualidad, un Acto 
que diría razón de núcleo ontológico pleno: el incondicionalmente Ne- 
cesario, el “Ipsum Esse subsistens”; “Sistencia” y “Presencialidad” 
absolutas que asumirían, en un “modo” superior no conceptuable, 
el “con...”, el “sub...”, el “ex...”, etc. que sin embargo necesariamente 
modalizan al “esse” con el cual entran en síntesis. 

Por derivación de este Acto, donde quiera que se realice—en el 
“modo” o grado que sea—la razón de “actualidad”, tenderá a carac- 
terizar un “stare”, un “modo firme de tenerse en pie”, totalmente 
opuesto al “yacere”, al simple “estar ahí”, yecto en una presenciali- 
dad material y desalmada. Pero si aceptamos con Santo Tomás que 
el “esse” es para el “ente” lo más íntimo; y si aceptamos a un tiempo 
su aforismo “unusquisque videtur esse quod est potior in ipso”, dehe- 
remos consecuentemente afirmar que del “acto”, no de una “subje- 
tividad” o “sustantividad” eventuales, recibe el ente su densidad on- 
tológica. Un último paso, y afirmaremos que la realidad en que la 
razón de “ente” tiene pleno cumplimiento no es la “cosa”, sino la “per- 
sona”, o si se prefiere, el “yo”; expresiones (podríamos todavía usar 
la de “espíritu”) que, no siendo formalmente equivalentes, convergen 
todas en designar el caso típico de “ente” cuya consideración nos in- 
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teresa primordialmente: el dotado de “conciencia”, y de “conciencia 


intencional”. 


El conocimiento “ontológico”. 


El “excursus” anterior nos ha parecido útil para poder sentar la 
siguiente afirmación decisiva: tan sólo en la medida en que el “acto” 
irrumpa en la conciencia objetiva y haga sentir su peso en ella, tras- 
cenderá ésta el plano especulativo del “objeto” para entrar en comu- 
nión con el “ente”; o en otras palabras, para traspasar el umbral de 
la Metafísica. 

Cierto que la trascendencia al ente es parcialmente, para la con- 
ciencia humana, una “extroversión”, es decir, una negación de sí mis- 
ma. Lo “trans-objetivo” reviste necesariamente, en nuestro mundo, el 
“modo” inferior de la “exterioridad”. Un peso de necesidades vitales 

y pragmáticas obliga a nuestra conciencia a prestar atención a dimen- 
- siones tales como el “aquí” y el “ahí”, el “esto” y el “aquello”, el 
“antes” y el “después”, etc., que no encierran, de suyo, interés espe- 
culativo alguno y cuya consideración nos parecerá—y será realmen- 
te—un descenso. Y sin embargo, notemos que, de la misma manera 
que la “conciencia moral” encuentra en la “coacción” exterior un 
apoyo supletorio de una cierta carencia interna de libertad y de ini- 
ciativa, así el descenso a lo físico” que nos ocupa se ofrece a nuestra 
conciencia especulativa como el único modo de salir del orden de unas 
“esencias” pobres, cuya “identidad” no sobrepasa, en mucha parte, 
el nivel mínimo de una mera “no-contradicción”; a causa de lo cual, 
al no encerrar la necesidad, y sí tan sólo la posibilidad de “objeti- 
varse” frente a la conciencia, no puede ser término de “intuición in- 
telectual”. 


El peligro de esta dependencia estriba en que la “conciencia na- 
tural”, siempre amenazada de “pragmatismo” en su constitutivo afán 
realista, estime que con este orden “físico” se le da el orden mismo 
del ente en identidad formal. Lo que es condición, y condición limi- 
tativa, se torna entonces en esencia; y esta caída entraña una sanción: 
el hombre arrastrará. por el mundo una vida vacía, balanceada entre 
la carencia de horizontes y la divagación empírica, mientras no des- 
cubra que su conciencia objetiva exige, para salir de una “universa- 
lidad” forzosamente genérica e indeterminada, no sólo la concreción 
de lo empírico, sino, además, la polarización unificante de un “ideal”. 

Es justamente en razón de este último descubrimiento que tiene 
lugar la “trascendencia ontológica” propiamente dicha. La teleología 
que dispara ahora la conciencia hacia un término o “res intellecta'” 
trascendente al orden “objetivo”, no “intenta” el “contacto” físico 
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material con una “cosa” exterior, sino la comunicación con otro “sí 
mismo”, con otro centro de interioridad. El pensamiento reclama al 
pensamiento como término “trans-objetivo”; en primer lugar, si se 
quiere a, título de principio per se de unidad formal, pues, en la me- 
dida en que el objeto no brota de una actividad constructiva de la 
propia conciencia, sino que dispara en ella su atentividad y le “im- 
pone” su estructura inteligible, nos remite constitutivamente a una 
inteligencia pensante, a un “acto” en que aquella unidad e inteligibi- 
lidad se resuelvan y funden, y del que son expresión: pues, en defi- 
nitiva, sólo la inteligencia es inteligible, sólo en el “acto” puede tener 
consistencia la “idea”. Lo que en cierto momento dice Santo Tomás 


de la “res naturalis”, a saber, que está constituída entre dos inteli- 


gencias (De Ver, I, art. 2, c), se aplica formalísimamente al “objeto”. 

Pero la conciencia reclama todavía otro “sí-mismo” a un título 
más profundo, a saber: como centro de vida interior, con quien lograr 
una “comunión”. Y no nos costaría afirmar que hasta que la posibili- 
dad de “comunión” se dibuja en la conciencia, la palabra “Metafísica” 
no alcanza su pleno sentido; es decir, hasta que el “tú” irrumpe en 
nuestro mundo, como claramente diferenciado de la “cosa”. 

De nuevo, para nuestra conciencia humana, el “tú” que dispara, 
por su simple presencia, el despliegue teleológico de unas necesida- 
des espirituales hasta entonces latentes sigue afectado por condicio- 
nes materiales; limitémonos a recordar, por ejemplo, la enorme im- 
portancia que tienen, desde el ángulo que nos ocupa (trascendencia 
al orden del “ente”, como “comunión de vida”, por entrega a un ideal 
común) todas aquellas que, a la base de la vida natural humana, tie- 
nen su concreción en el “sexo”. 

Ya se comprende que no podemos ni referirnos siquiera a los in- 
números modos y matices de relación interpersonal, en que se mani- 
fiesta la multiforme riqueza del espíritu; queremos tan sólo insistir 
en que la situación original que está a la base de todos ellos no es 
simplemente adyacente a la conciencia objetiva, sino intrínsecamente 
exigida y presupuesta por ella, como estrato más profundo de un 
único dinamismo. La última razón justificativa de este aserto estriba 
en que, siendo la conciencia no sólo atisbo de intuición, sino, además, 
plenitud ontológica que se derrama en un “verbum” requiere cons- 
titutivamente prolongarse, no sólo hacia un término de “cosa” (a la 
que imponer nombre, revelando su “sentido”, y juzgando de ella a 
la luz del mismo, en el seno de una narración, poema o canto, en el 
que se asuma y revele, en el límite, un horizonte absoluto de univer- 
salidad: “totus ordo universi”), sino, principalmente, un término de 
“persona”, un “tú” que preste oído y comunique íntimamente, por su 
“intuición” y su “verbum”, con la propia intuición y locución. 

Todas las restricciones mentales que una conciencia especulativa, 
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precavida, eventualmente se imponga, deberán ceder irremisiblemente 
ante la certidumbre inmediata del orden supra-especulativo que en 
el “fieri unum” de la “comunión” se inaugura; y cuya componente 
intelectual no es ya la fría “ciencia” objetiva y universalizante, sino 
el “sapere” mismo del ser. 

Una conciencia puramente espontánea, por su parte, trascenderá 
al orden ontológico sin necesidad de someterse a las condiciones limi- 
tativas de la “extroversión” y “esteriorización”, etc., que afectan a 
la conciencia humana. Si, despojándonos de una reserva más o menos 
justificada, la denominamos “conciencia angélica”, podremos hacer 
los siguientes adelantos en nuestra reflexión: 1. El mundo ontológico 
del ángel es un mundo rigurosamente “social”: toda “cosa” está eli- 
minada del mismo, para moverse exclusivamente de “tú” a “tú”, en 
un orden absoluto de relaciones interpersonales. La conciencia “es- 
peculativa” deja de tener, en esta hipótesis, sus raíces en el mundo 
de la conciencia “pragmática” y de tener que buscar en lo “exterior”, 
correlativo a la segunda, la última determinación y la actualización 
de su “objeto”. Por otra parte, todo “devenir” del “yo” pertenece, en 
este caso, al orden intencional. Y sucede que aquellas “esencias” to- 
talmente determinadas en sí mismas por notas racionales, aquellos 
“noumeno” (“imtelligibilio in actu”) que se ofrecían a su intuición 
““eidética” en la primera fase del despliegue teleológico de la concien- 
cia, no pueden ser ya consideradas, ahora, como universales a la ma- 
nera de “esencias lógicas”, sino a la manera de seres personales (“uni- 
versale in causando”). Tales seres, despojados a su vez, en su ser es- 
piritual, de todas las limitaciones que afectan a la mente humana en 
razón de su “encarnación” o radicación en un “subconsciente”, po- 
seen, como plena luz su “esse” o acto entitativo en la plena transpa- 
rencia de su conciencia, Cuando, ulteriormente, esta conciencia se 
haga “verbum” y como tal se ofrezca en confidencia (es decir, se ma- 
nifieste y revele, situándose a sí misma en el justo lugar que le com- 
pete en el orden absoluto del ser) ninguna previa “abstracción” es- 
cudriñadora, ningún acto dador de “sentido” se requerirá ya para 
su “comprensión” por modo inteligible: siendo, según su mismo ser 
natural “inteligible en acto”, le bastará encontrar junto a sí la luz 
y transparencia equivalentes de un “tú” a quien entregar su con- 
fianza. 2.” La efusión resultante no viene ya a satisfacer “indigencia” 
alguna del tipo de las que condicionan, por razón del cuerpo, la vida 
espiritual humana: será un “processus perfectus de actu in actum”, 
la alteridad sin disyuntiva en que la libre y absoluta afirmación de 
uno implica la libre y absoluta afirmación del otro “... sicut te ipsum”, 
sin elemento alguno restrictivo, fuera de alcance, por tanto, de la ley 
de “contrariedad”; en plena sinceridad y fidelidad desinteresadas, por 
razón de una superior fidelidad a la Verdad. 
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El ascenso a lo Absoluto. 


Queda un último tramo a recorrer. La cuestión que en este mo- 
mento se nos plantea, si queremos seguir hasta el fin el despliegue 
teleológico de la conciencia intencional, podría proponerse, por ejem- 
plo, preguntando: ¿Cuáles son las condiciones en virtud de las cuales 
la palabra “Dios” puede ser pronunciada con sentido? ¿Cuál es, sub- 
jetiva y objetivamente, el alcance que debe atribuírsele ? 

El hombre, evidentemente, no “topa” con Dios al nivel de la rea- 
lidad empírica; ni surge Dios como cuestión en el seno del pensamien- 
to “objetivo”, pues, no siendo un constitutivo de la “esencia” de las 
cosas (Cfr. De Potentia, III, art. 2, ad 2m) no puede ser descubierto 
por un método de “abstracción”, ni de “análisis”, ni de una “intui- 
ción eidética”, ni, en general, por ninguno de los que caracterizan una 
“ciencia”, que volcada a aquellas naturalezas o “esencias”, está en 
realidad bloqueada por ellas (Cfr. I*, q. 88, art. 2, c). Y por ser éstos, 
de alguna manera, los límites de la actitud natural del hombre (con- 
fróntese I.*, q. 88, art. 1, c), resulta posible para él pensar y entender 
las cosas sin pensar ni entender a Dios (Cfr. De Pot. V, art. 2, ad 2m). 
La cuestión de Dios no surgirá con sentido en la conciencia hasta que 
(superando todo divagar empírico, así como los eventuales escrúpu- 
los críticos de la conciencia especulativa) el “acto” haya dejado sentir 
su peso de seriedad en ella. En este plano se inscribe, por ejemplo, el 
debate con el “insensato” anselmiano. Es posible desplegar victorio- 
samente, al nivel “dialéctico”, un alegato “pro insipiente”; pero no 
se trata de esto. Se trata de un “se erexere” (Cfr. 1*, q. 44, art. 2, c) 
de un “erguirse”, “rectificando” una anterior inflexión, hasta el 
nivel en que la cuestión de Dios aparece, condicionando la posibilidad 
misma de la vida mental, previamente a toda argumentación o des- 
menuzamiento en “razones” objetivas. 

Así, más profundamente que la función manifestativa de la “essen- 
tia” o “verdad objetiva” de las cosas; más, incluso, que la locución y 
el diálogo por el que el “tú” manifiesta libremente a otro “sí mismo” 
la verdad en que la plenitud de su ser se derrama, la “luz y manifesta- 
ción” en que la inteligencia consiste son, en la raíz de la conciencia in- 
tencional, aquella “illuminatio” estrictamente dicha que es la “ma- 
nifestatio veritatis, secundum quod habet ordinem ad Deum, qui ¡llu- 
minat omnem intellectum” (1, q. 110, art. 3). 

¿Cómo se manifestará o traducirá en actos explícitos esta refe- 
rencia al Absoluto, constitutiva de la inteligencia? ¿En el planteo 
ineludible de la cuestión de Dios? Sí, de considerarla como necesidad 
del pensamiento “natural”; mas, como necesidad del pensamiento “es- 
peculativo”, aparecerá a la reflexión como el fundamento último del 
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acto intencional en virtud del cual un “inteligible en acto” se sostiene 
frente a nuestro mirar atento, que, sin el apoyo del absolutamente 


Necesario, o sería simplemente subjetivo y pasional, o acabaría so- 


cavado por el escepticismo. 

Aristóteles renuncia a seguir colaborando con quien, sobrepasan- 
do a Cratilo, se submerja en una total suspensión de juicio y de todo 
acto significativo. El ejercicio del pensamiento se impone como una 
necesidad natural, más allá de la cual es inútil descender. Y sin em- 
bargo, tal estado de absoluta “noluntas” ha tentado al hombre. Una 
postura de esta naturaleza ¿es efectivamente posible ? 

Ningún objeto, como tal, se impone absolutamente a la conciencia 
humana. Lo mismo que en su especificación, también en su ejercicio 
nuestra actividad intencional está constitutivamente ligada a situa- 
ciones contingentes; hasta el punto que, incluso habiendo “exigencia 
de afirmación” (si el objeto se presenta, no simplemente como “no- 
contradictorio”, sino como la realización de una “identidad”), no hay 
nunca “exigencia de consideración”, y resulta siempre posible inhi- 
birse. El “esse”, en nosotros, asume necesariamente, en su tránsito 
al “operari”, actividades o funciones que, por radicar en la materia, 
pueden debilitarse, anulándolo como principio efectivo de necesidad. 
Y sin embargo, no es posible aceptar la consiguiente irresponsabili- 
zación sin responsabilidad moral, ni por el modo inferior de la fuga, 
ni por modo de un heroico sacrificio absoluto: puesto que la “nada”, 
como tal, no constituye término de opción. 

No es, pues, solamente en virtud de una necesidad natural, sino, 
además, de una necesidad moral (“bonum est faciendum”) que nuestro 
pensamiento especulativo se mantendrá tenso. El devenir que bajo 
este doble imperio se inaugure no será una divagación que se pose, 
indiferentemente, sobre tal, o tal otro objeto particular (al azar del 
acontecer empírico, y al abrigo de una constitutiva fragmentación de 
nuestro ámbito objetivo, cuya medida ontológica es la imposibilidad 
de reabsorber en el principio de “identidad” el principio de “razón 
suficiente”); antes bien, será la búsqueda de un “stabilimentum” de- 
finitivo en un término que, por su plenitud ontológica, sacie la aten- 
tividad y apertura radicales, constituyentes de todo objeto, que se 
unifican en una última “intención trascendental”. 

¿Cómo surgirá este término—Dios—en forma explícita, en el “ho- 
rizonte” de la “conciencia ontológica” humana ? ¿Cuál será la media- 
ción, necesaria, del “mundo”—condición de posibilidad, para nosotros, 
del ejercicio del pensar? 

Cabría multiplicar aquí las cuestiones. Podría preguntarse, por 
ejemplo, si se repetirá en esta fase, exactamente, la fusión de planos 
que, en la fase anterior (paso del objeto “in quo”, al “ente”) había- 
mos observado, de modo que, originariamente, “mundo” y “Dios” se 
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nos “objeten” como “uno”, hasta que la reflexión los disocie, tensio- 
nalmente, en razón de las exigencias mismas de la conciencia onto- 
lógica que respectivamente vengan a satisfacer. Sería, entonces, pri- 
mitivamente, el “todo” (un “todo indiferenciado) lo que se nos an- 
tojaría el Absoluto. O tal vez, para la conciencia inmadura de que se 
trataría en este caso, la primera noción de Dios sería antropomórfica. 

No lo podemos dilucidar aquí. De todos modos, una vez ascendidos 
al nival de la conciencia clara, el alegato paulino no tiene réplica. Ello 
supone, empero, que el “ens” se le revele como constitutiva y radical- 
mente “contingente”, es decir (dado que la total contingencia del 
“ente” es impensable: Cfr. I, q. 86, art. 3, c) dotado de necesidad con- 
dicionada; en otras palabras, como “criatura”. ¿Cuál es el “acto” de 
la conciencia ontológica correlativa, de la “conciencia religiosa” ? 

La “conciencia pura” que, alternativamente con la humana, ve- 
nimos considerando, por estar sustraída en su “operari” a toda con- 
dición empírica (que traduciría una dependencia ontológica con res- 
pecto a un mundo exterior en que estuviese implantada) no tiene po- 
sibilidad alguna—a diferencia de la humana—de “inhibición de he- 
cho” en el ejercicio del pensar (Cfr. I, q. 58, art. 1, c, etc.). Pero al se- 
guir siendo una conciencia finita, la normatividad (especulativa) del 
“primer principio” no impera el ejercicio mismo del pensar (no se 
identifica con la normatividad moral). En el ángel, lo mismo que en 
el hombre, la conciencia ontológica es sintética. El último nivel de la 
misma, de donde todo “intentum” recaba su respectivo grado de ne- 
cesidad, no €s simple: no es ella tampoco, por lo mismo, absolutamen- 
te absoluta. Así, al aprahenderse a sí misma como “función de abso- 
luto” se descubrirá, necesariamente, bajo este respecto, como “fun- 
dada” o “religada”; y ello, lo mismo si el “acto se ve obligado (como 
en el hombre) a desplegarse primitivamente en un ámbito objetivo y 
categorial, constituvivamente proyectando sobre lo exterior empírico, 
para poder acceder luego, de alguna manera, por vía de reflexión 
(“redditio”) hasta la certidumbre de un “sí mismo” nunca en sí mis- 
mo plenamente alcanzado; que si el “modo” de esta trabajosa auto- 
presencia y autoposesión sea sustituído (como en la presunta con- 
ciencia angélica) por el “modo” de una inmediatez directamente ofre- 
cida a sí misma en la conciencia pura (propiedad consecutiva a un 
“esse” inadmisible, realización típica del modo ontológico de nece- 
sidad que el ejercicio del pensamiento necesariamente alumbra en el 
“ente”: “oportet aliquid esse necessarium in rebus” : I, q. 2, art. 3 c). 

El Dios que el hombre tiene que andar buscando, en el rodeo y en 
la niebla, en función de una referencia radical, sí, pero puramente 
potencial, se inscribe necesaria, inmediata y primitivamente en la con- 
ciencia angélica (1, q. 56, art. 3, etc.) por una “moción ontológica” en 
ella, que no es otra cosa que su propio “esse”: no cabe en ella, al res- 
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pecto, inflexión, vacilación u obnubilación alguna. Y sin embargo, no 
se trata todavía de un “ver” o “poseer” a Dios: inmediato, Dios sigue 
imponiéndose como infinitamente trascendente. 

Instalada en el “apex mentis” que es el “acto” interior (en el modo 
y medida que este “acto” supremo le resulte accesible en cada caso), 
¿cómo la conciencia finita logrará dar, pues, el “salto” de esta última 
y definitiva “trascendencia”? 

En rigor, la palabra “salto” está mal elegida. La “intentio” de 
Dios no puede implicar ningún sorprendente modo de “auto-trascen- 
dencia” como lo sería, en realidad, toda superación por parte del “yo” 
de limitaciones que le son constitutivas nada menos que a titulo de 
condición de posibilidad de su propio “esse” y de su actualización en 
la conciencia. Y sin embargo, no puede negarse que el despliegue te- 
leológico de la conciencia “intencional” no cesa hasta poner, como 
rigurosamente exigido, este “Absoluto” que escapa a toda “concep- 
tuación” posible, lo mismo que a toda experiencia de íntimo recogi- 
miento: ni la visión, ni siquiera la mística están al alcance del esfuer- 
zo de criatura alguna. Se comprende que la “teleología” que remite a 
Dios la conciencia intencional, en el momento que la conciencia espe- 
culativa intente asumirla para traducirla en “verbo” deberá vertirse 
siempre en una “teología” cuyas nociones, negativamente definidas, 
reflejarán la constitutiva impotencia, en este punto, para una concien- 
cia finita, de toda dinámica extensiva. 

Y sin embargo, el “yo” finito no se ve condenado a replegarse so- 
bre sí, frente al Absoluto, en un “pecado” que le sería ontológicamen- 
te constitutivo; la referencia teleológica a Dios, lejos de rebotar ne- 
cesariamente hacia el propio sujeto, implica, en realidad, en el-mismo, 
la posibilidad histórica de que una íntima transformación y elevación 
gratuitas de su ser puedan tener lugar, sin destruirle, como condición 
y consecuencia, a un tiempo, de un “darse” divino soberanamente libre. 

La “intención de Dios” que, en lo intelectual, puede conducir al 
espíritu hasta lo que ha sido llamado “contemplación adquirida”, se 
traducirá, en el límite, en la renuncia ascética a toda iniciativa que 
precondicione su término, para acceder a una “patencia” y “entre- 
ga” incondicionadas, a la plena humildad de “ser lo que se es” ante 
Dios, en oración, ofrenda y espera. 
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RESUMEN 


La influencia de Descartes en el pensamiento moderno se ejerce a través 
de dos caminos diferentes: su doctrina y su método. Este puede definirse como 
una hipertrofia de la matemática, panacea universal que parece poder llevar a 
efecto la ardua tarea de construir un sistema, filosófico universalmente válido. 
Este intento cartesiano, fortalecido por el extraordinario desarrollo que la geo- 
metría analítica alcanzó posteriormente y con la creación del cálculo infinitesi- 
mal por Newton y Leibniz, indujo a diversos pensadores a intentar demostrar 
la existencia de Dios mediante el método matemático. Entre estas pruebas des- 
tacan las de Pascal y Gastón Pardies S. I. El interés de las mismas radica en 
que no son estrictamente matemáticas. La de Pascal, su famoso argumento de 
la apuesta, tiene una estructura psicológico-matemática, intentando demostrar 
más que la existencia real de Dios, el absurdo que desde un punto de vista psi- 
cológico, supone el ateismo. La base matemática de la prueba la tomará el pen- 
sador francés del cálculo de probabilidades. 

El argumento de Gastón Pardies S. I. se presenta como complementario de 
las pruebas tomistas, queriendo demostrar que recurrir a una serie infinita ya 
de motores, ya de causas, etc., es inadmisible. La base matemática de esta prueba 
la tomará Pardies del estudio de los espacios asintóticos. 

Pero toda prueba matemática, aplicada a un problema metafísico, es inope- 
rante. El método matemático adolece del grave defecto de no ser adecuado a la 
estructura noética del objeto metafísico. En esto radica la imposibilidad de de- 
mostrar la existencia de Dios mediante el método y la ciencia matemática. 


Uno de los fenómenos más interesantes del pensamiento moderno 
es la revolución introducida en el sistema ideológico medieval por la 
filosofía cartesiana. Y no me refiero con esto tanto a la doctrina cuan- 
to al método. En la construcción cartesiana hay que distinguir dos 
aspectos que, aunque en el filósofo francés están íntimamente unidos, 
pueden, y de hecho así lo hicieron sus discípulos, ser perfectamente 
deslindados: la doctrina y el método. 

Prescindiendo de la primera, vamos a fijarnos en el segundo, que 
podríamos definir como una hipertrofia de la matemática. 
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Bien conocida es la extraordinaria formación físico-matemática 
del pensador francés. Aparte de sus numerosas teorías físicas y Cos- 
mogónicas, la creación de la Geometría Analítica nos demuestra su 
profunda mentalidad científica. Y fue precisamente el espléndido re- 
sultado que obtuvo en el campo matemático con el método por él crea- 
do, lo que le indujo a intentar aplicarle a otras ramas del saber, en 
especial a la Filosofía, para construir de esta forma un sistema filo- 
sófico basado en la deducción matemática, que fuera válido “semper 
et pro semper”. 

El número se yergue como algo mágico, en el que puede resolverse 
todo lo real. Y esto, en principio, no es extraño que le pareciera ló- 
gico a Descartes. Consideremos una figura geométrica: una elipse. 
Se nos presenta como una línea con una determinada curvatura, for- 
ma y propiedades. Algo, en suma, con un cierto carácter cualitativo, 
irreductible al número. La elipse es una manifestación de la cantidad 
continua, el número, de la cantidad discreta. Desde los más remotos 
tiempos, en la matemática hindú o en la griega, estas dos especies de 
la cantidad aparecen claramente deslindadas. La cantidad continua 
la estudiará la geometría, la cantidad discreta será el objeto de la 
aritmética y el álgebra. Mas todo esto va a cambiar con Descartes. 
Toda figura geométrica está representada por una ecuación, es decir, 
por un conjunto articulado de valores numéricos. Todo problema geo- 
métrico se resuelve en un problema algébrico. La elipse es equivalente 
a una expresión numérica: 


a y 
ar b* 


Con esto se produce una gran transformación en las Matemáticas. 
Lo racional sustituye a lo intuitivo; el álgebra, a la geometría. En la 
matemática griega, como nos dice Abel Rey, predomina la Geometría 
- sobre la Aritmética. Los problemas de índole numérica se resuelven 
mediante construcciones geométricas. Descartes introducirá una re- 
volución copernicana en todo ello. 

Consideremos un problema típicamente algebraico: el cuadrado 
de un binomio, (a + b)?. Euclides lo resuelve de un modo puramente 
geométrico. Tomemos dos segmentos cuyos valores sean respectiva- 
mente a y b. Se llevan estos dos segmentos uno a continuación de otro 
sobre una recta dada, y después se construye el cuadrado de lado 
a + b. En el interior de este cuadrado se.construyen dos cuadrados, 
cuyos lados sean respectivamente a y b. En la figura número 1 se ve 
claramente que el cuadrado total se descompone en cuatro paralelo- 
gramos. Un cuadrado de lado b, otro cuadrado de lado a y dos rectán- 
gulos de base b y altura a. En consecuencia, el cuadrado construído 
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AS 
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sobre el lado a + bes igual a b? (área de uno de los cuadrados) más a* 
(área del otro cuadrado) más 2 a b (área de los dos rectángulos). En 
resumen, que (a + b)? es igual a a? 4- db? 4- 24d, 

aL 


AA A ce 


é 


Ej. a e de 

Por el contrario, consideremos un problema de carácter geométri- 
co, medir la longitud de un segmento A B. Con la Geometría analítica 
este problema se resuelve de un modo numérico. Si las coordenadas 


de A son x,, y, y las de B 2», y», el valor del segmento nos viene dado 
por la expresión 


4B=/(0—0) + (Y —y)* 


El profundo sentido de la revolución cartesiana se hace más evi- 
dente considerando que la geometría es ciencia predominantemente 
intuitiva (1), estando por tanto su desarrollo condicionado en gran 


(1) Claramente se ve esto en la dificultad de comprender el teorema de las 
tres perpendiculares hasta que se representa “materialmente” con cartulina, ma- 
dera, etc. 
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parte por los límites de la intuición. Por el contrario, el álgebra es 
puramente racional, es un sistema coherente de relaciones numéricas. 
Con la Geometría analítica cartesiana la geometría se hace abstracta 
y en consecuencia aumentan sus posibilidades de desarrollo. No creo 
que sea exagerado afirmar que la vía para la creación de las geome- 
tríasno euclidianas fue abierta por el pensamiento cartesiano. 


La fecundidad de su creación impulsó a Descartes a intentar una 
audaz extrapolación del método matemático: su aplicación a la Fi- 
losofía. Los puntos fundamentales del método seguido por Descartes 
en la construcción de su sistema filosófico se pueden reducir a los tres 
siguientes: ] 

a) Un principio fundamental: no admitir nada que no pueda re- 
ducirse a expresión matemática y ser objeto de cálculo. 

b) Un punto de partida, especie de axioma filosófico: “cogito 
ergo sum”. 

c) Un método, la deducción matemática. El razonamiento se re- 
duce a una serie de igualdades, típicas de las matemáticas: a = Dd, 
b=cCc,c= d, luego d =4. 

Este intento, naturalmente fallido, seguirá obsesionando a nume- 
rosos pensadores más o menos tributarios de Descartes. En Francia, 
especialmente, donde su influencia fué mayor, se forma una numerosa 
escuela cartesiana. Entre los miembros de la misma citaremos como 
los más importantes a Esteban Chauvin (1640-1725), autor del famo- 
so “Lexicon rationale”. El padre Marino Mersenne (1588-1648) y otros 
de menor importancia, como Adriano Baillet, Claudio de Clerselier, 
Luis de la Forge, Giraldo de Cordemoy y los jesuitas Vatier y Mesland. 

Una manifestación típica de esta tendencia a la matematización 
de la Filosofía la encontramos en las pretendidas pruebas matemáticas 
para demostrar la existencia de Dios. El intento no era, sin embargo, 
una novedad. Raimundo Lulio en su “Ars Magna” quiso ya demos- 
trar de un modo irrefutable la existencia de Dios mediante una espe- 
cie de combinatoria algébrico-conceptual, llena de sabor matemático. 
Mas es en el siglo xvi cuando el extraordinario desarrollo de las Ma- 
temáticas impulsó a varios pensadores a intentar demostrar la exis- 
tencia de Dios “more mathematico”. En este siglo, dos ramas de la 
matemática van a ser objeto de intenso desarrollo. Por una parte, la 
Geometría Analítica, como ya hemos dicho, creada por Descartes. 
De otra, el cálculo infinitesimal, creación de Newton y Leibniz. 

La Geometría Analítica será objeto de profundos estudios por par- 
te de Juan de Witt, autor de “Elementa curvarum linearum”, añadida 
por su importancia a la segunda edición de la Geometría de Descar- 
tes, y de Juan Craig, que en 1693 publica su “Tractatus de figurarum 
curvilinearum quadraturis et locis geometricis”. Ambos autores ex- 
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tendieron la Geometría Analítica al estudio de las cónicas. Fermat, 
en 1643, con su “Isagoge ad locos ad superficiem”, y Cavalieri, en 1635, 
con su “Geometría de los indivisibles”, sistematizan admirablemente 
la Geometría Analítica. 


No es éste el lugar de estudiar el problema de la prioridad en la 
creación del Cálculo diferencial e integral. Parece ser, sin embargo, 
que fué Newton el primero que lo concibió, ya que en el período com- 
prendido entre los años 1670-71 escribió su “Methodus fluzionum et 
serierum infinitarum” (si bien no se publicó hasta 1727). Por el con- 
trario, Leibniz hizo públicos sus descubrimientos sobre esta materia 
en las “Acta eruditorum” (fundadas en Leipzig en 1682). Estos es- 
critos citados, junto con el “Tractatus de quadratura curvarum” de 
Newton, publicado en 1704 como apéndice a su “Optica”, representan 
el nacimiento de esta importante rama de la ciencia matemática. 
Pronto, sin embargo, comenzó a desarrollarse. Los hermanos Jacobo 
y Juan Bernouilli estudian la catenaria. Juan planteó el problema de 
la braquistocrona, resuelto por su hermano Jacobo y por Leibniz. 
Francisco de 1'Hospital aplicará el cálculo diferencial a las curvas en 
su Obra “Análisis de los infinitamente pequeños” (1696). 

Es, pues, comprensible, dado el ingente desarrollo de la Matemá- 
tica, unida a la certeza e indiscutibilidad de sus resultados, que algu- 
nos pensadores quisieran aplicarla a resolver problemas ajenos a su 
campo. 

Ya Descartes en las “Respuestas a las segundas objeciones” nos 
dió “more mathematico” una serie de razones para demostrar la exis- 
tencia de Dios. Igualmente Morin en su “De vera cognitione Dei” quie- 
re probar dicha existencia mediante un análisis de la infinito basado 
en teoremas, axiomas, postulados y definiciones de tipo matemático. 

Sin embargo, entre los numerosos argumentos de este tipo des- 
tacan dos por su innegable interés, el de Pascal (1623-1662) y el del 
jesuíta Ignacio Gaston Pardies (1636-1673). Su interés radica en que 
no son pruebas matemáticas puras, sino que presentan elementos aje- 
nos a las ciencias exactas. El argumento de Pascal tiene un carácter 
psico-matemático. El de Pardies, una contextura filosófico-matemáti- 
ca. En esta simbiosis, aunque en ella tenga predominio el formalismo 
matemático, radica el carácter “sui generis” de ambos argumentos. 


El argumento pascaliano se conoce con el nombre de “Argumento 
de la apuesta”. Generalmente se le expone ausente de toda interpre- 
tación matemática. Pascal quiere convencer al ateo de que al no acep- 
tar la existencia de Dios y, en consecuencia, no regir su conducta por 
las leyes morales, comete no sólo un error, sino lo que es más, un 
absurdo. Hay que apostar o porque Dios existe o porque no existe. 
Indudablemente no hay término medio. Supongamos que apostamos 
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porque Dios existe, y en consecuencia vivimos de acuerdo con sus 
normas. Se dan dos posibilidades, que realmente exista o que no exis- 
ta. Si existe ganamos mucho, la salvación eterna. Si no existe, en nada 
nos perjudica. Por el contrario, si apostamos porque no existe, tam- 
bién se dan dos posibilidades, que realmente exista o que no. Si existe 
lo perdemos todo, ya que supone la condenación; si no existe, nada 
ganamos. Es obvio, por tanto, que la única apuesta razonable está en 
favor de la existencia de Dios. 

Como se ve, la prueba no pretende ser en realidad una demostra- 
ción de la existencia de Dios. Lo que intenta Pascal es demostrar que, 
psicológicamente, el ateísmo es un absurdo, ya que el ateo puede per- 
derlo todo y no ganar nada. 

Este argumento, sin embargo, tiene una clara estructura mate- 
mática basada en el cálculo de probabilidades. La teoría de las pro- 
babilidades fué iniciada por Galileo con sus problemas sobre el juego 
de dados, especialmente con el llamado problema de Galileo (proba- 
bilidad de obtener con tres dados una suma determinada). Pascal se 
interesó por esta parte de las matemáticas y también en ese aspecto 
su aguda inteligencia logró óptimos resultados (conocido es el lla- 
mado “problema de Pascal o del juego diferido”: dos jugadores, A y B, 
cesan en el juego faltando a A, x tantos para ganar y a B, y tantos. 
Si la probabilidad respectiva de ganar una partida es p y q, ¿cómo 
debe repartirse el fondo del juego?) 

Pues bien. El argumento de la apuesta se puede formular de acuer- 
do con el cálculo de probabilidades de la siguiente forma. Se deno- 
mina probabilidad (p) de un suceso A el cociente resultante de divi- 
dir el número de casos favorables por el número de casos posibles, 
supuestos todos estos equivalentes. Naturalmente que si el número 
de casos favorables es igual al de posibles, la probabilidad es la uni- 
dad, valor máximo de una probabilidad que equivale a la certeza. 

La probabilidad (q) (2) de B (siendo B el suceso contrario a A) 
es la diferencia entre la unidad y la probabilidad del suceso A. La 
suma de la probabilidad de A y de la de B es, naturalmente, la unidad. 
Aclaremos estas nociones con un ejemplo. ¿Cuál es la probabilidad p 
de sacar en una extracción una espada en una baraja de cuarenta car- 
tas? De acuerdo con lo ya expuesto, 


10 (número de casos favorables) 


40 (número de casos posibles) 


La probabilidad contraria, o probabilidad del suceso contrario (sa- 
car en esa extracción un oro, copa o basto) será g = 30/40 = 3/4, 
o lo que es lo mismo, q =1 — Y (probabilidad de sacar una espada). - 


(Q) Es lo que se denomina “probabilidad contraria”. 


AS _ 
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Otro concepto fundamental en el cálculo de probabilidades es el 
de esperanza matemática. Supongamos que dos individuos, A y B, se 
ponen de acuerdo para hacer una jugada a cara o cruz, estableciendo 
que caso de salir cara ganará A y B le entregará cien pesetas. Antes 
de realizar la tirada se presenta un tercer individuo, C, y propone a A 
que le ceda su derecho a jugar, ¿cuánto deberá de pagar C a A por 
esta cesión? Podría pensarse que cien pesetas, ya que es lo que se 
puede ganar en el juego. Pero esto sería injusto, ya que el que juega 
tiene la probabilidad de no ganar y sería exigir cien pesetas seguras 
a cambio de cien posibles. Si se afirma que C no debe de abonar nada 
a A también será injusto, ya que a cambio de una ganancia posible 
no se abonaría ninguna cantidad. Pues bien, el cálculo de probabili- 
dades establece que el precio a pagar es la llamada “esperanza ma- 
temática”, cuyo valor se obtiene por la fórmula E,, = y X Pp, sien- 
do E,, la esperanza matemática, y la ganancia posible y p la proba- 
bilidad de esa ganancia. Según esto, en el caso presente la esperanza 
matemática sería: 


Ma =Y3 Xp = 1001X 2 = 50: 


Consideremos a la luz de-estas nociones la apuesta de Pascal. El 
problema consiste en determinar la esperanza matemática según apos- 
temos a que Dios existe o a que Dios no existe. Supongamos que apos- 
tamos porque Dios existe. La probabilidad de este suceso es, induda- 
blemente, Yo. La ganancia posible es la beatitud. En consecuencia, la 
esperanza matemática de esta apuesta será : 


Ei== 3 YX Pp =:01X 16 -==-0% 


Así, pues, la esperanza matemática, si apostamos porque Dios exis- 
te, es infinita. 

Consideremos el caso contrario, apostar a que Dios no existe. La 
probabilidad del suceso sigue siendo Y,, mas la ganancia posible es | 
nula, ya que de la inexistencia de Dios ningún beneficio obtendrá el 
ateo. Por tanto, la esperanza matemática de esta apuesta es: 


Ha== 9. Ap ODO de == 0, 


Es indudable, nos dirá Pascal, que de dos apuestas, cuya esperan- 
za matemática es, respectivamente, infinito y cero, sólo es racional 
elegir la primera, ya que todo hombre, por naturaleza, aspira a lo 
mejor. Así, pues, el ateísmo se presenta como un absurdo psicológico. 

El segundo argumento matemático que vamos a considerar se 
debe al padre Ignacio Gaston Pardies, S. 1. Dado que su personalidad 
no es tan conocida como la de Pascal, expondremos brevemente algu- 
nos rasgos biográficos. Su vida transcurre entre los años 1636-1673. 
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Fué profesor en el colegio de Clermont “Louis le Grand”. Sus obras 
fundamentales son el “Discours de la connaissance des bestes” y los 
“Eléments de Géométrie”, en los que se encuentra la prueba que va- 
mos a exponer (3). 

Hay que señalar en primer lugar la clara influencia de la filosofía 
cartesiana en el pensamiento de Pardies. El espíritu matemático, la 
aplicación del método de esta ciencia a la resolución de problemas 
filosóficos, el recurso a las ideas claras y distintas, son huellas mani- 
fiestas del pensamiento de Descartes. No es extraño, pues, que Par- 
dies encuentre en las nociones matemáticas la panacea que resolverá 
los más altos problemas de la Filosofía. in efecto, es el estudio de los 
espacios asintóticos el que va a dar a Pardies la posibilidad de de- 
mostrar la existencia del alma y, aún más, la existencia de Dios. Mas 
dejémosle a él la palabra. “La connoissance des espaces asymptoti- 
ques est la chose du monde la plus admirable, et qui fait voir le plus 
clairement la grandeur et la spiritualité de notre áme, puisque par 
la seule lumiére de son esprit, pénétrant au delá de Vinfini, elle dé- 
couvre si clairement des choses que nulle exp3rience sensible ne luy 
peut apprendre, et qu'aucune puissance corporelle ne scauroit seule- 
ment appercevoir. Ces espaces infinis en longueur sont neánmoins 
égaux á un cercle ou a une autre figure déterminée; de corte que 1'In- 
fini mesme tout inmense et tout innombrable qu'il est, se réduit neán- 
moins au calcul et a la mesure de la Géométris, et que nostre esprit, 
encore plus grand que luy, est capable de le comprendre. De toutes 
les connoissances naturelles que homme peut acquérir par son prope 
raisonnement, sans doute la plus admirable est cette compréhension 
de l'infini; et je ne voy rien de plus prope a nous convaincre de l'exis- 
tence de nostre áme et á nous faire reconnoistre qu'outre la faculté 
matérielle que nous avons d'imaginer par le moyen des organes, nous 
en avons une toute spirituelle pour penser et pour raisonner, que le 
plus grande de tous les philosophes appelle une puissance indépen- 
dante des organes, separée de la matiére et venant d'ailleurs que du 
COrps. 

Il faut donc reconnoistre que nous avons en nous des idées et des 
representations claires et distinctes d'une eténdue infinie; et par con- 
séquent cette facuité, qui nous représente ainsi ce que nul corps ne 
peut représenter, est une puissance purement spirituelle et distincte 
de la matiére; de sorte que la Géométrie par une seule demonstration 
prouve également une des plus admirables propietés de la nature et en 
mesme temps une des deux plus importantes verités de la morale.” 

La geometría es, pues, un medio seguro para demostrar la exis- 
tencia del alma. Mediante ella alcanzamos nociones que sobrepasan 


(3) Eléments de Géométrie par le P. EAS Gaston Pardies, de la Poets 
de Jésus (2.2 édition, 1673, 1 vol. in 12). 
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lo sensible y lo material. Las ideas geométricas abstractas son el fun- 
damento de la existencia y la espiritualidad del alma. Pero lo que más 
admira Pardies es la idea de lo infinito adquirida por medio de los 
espacios asintóticos. La comprensión del infinito se presenta como la 
obra maestra de la mente humana. Ahora bien, una vez que el infinito 
ha sido dominado por las matemáticas, se presenta el problema de 
qué facultad puede haber realizado esa hazaña. No los sentidos, ma- 
teriales y enraizados en lo concreto y singular. Lo material, de suyo 
finito, ¿cómo podría concebir lo infinito? Sólo una facultad espiritual, 
sólo el alma inmaterial, puede ser la fuente de este conocimiento. 
Esta demostración de la existencia del alma se encuentra muy cer- 
cana de la demostración cartesiana de la existencia de Dios. Para ver 
esta similitud expondremos ambas pruebas de un modo esquemático: 


Descartes. Pardies. 


Punto def Yo hallo en mí la idea de Dios, Yo hallo en mí la idea de lo in- 
partida.....| o sea, de un ser infinito. finito (a través de los espa- 
cios asintóticos). 


Principio de- | La causa de una idea infinita La presencia en mí y la com- 


abetrativo no puede encontrarse en un prensión de lo infinito no pue- 
ser finito. de explicarse por los sentidos 
orgánicos que son materiales 

y finitos. 


Luego existe fuera de mi men- Luego existe un principio espi- 


Conclusión... te la causa de esa idea infi- piritual origen y fundamen- 
nita, que es un ser infinito, o to de la presencia en mí de la 
sea, Dios. idea de lo infinito, es decir, el 

ms f alma. 


En ambos casos la piedra filosofal de toda la demostración radica 
en la idea de lo infinito. 

Pero, y esto es lo más importante, la Geometría, después de de- 
mostrar la existencia del alma, nos va a demostrar la existencia de 
Dios. 


Dejemos nuevamente hablar a Pardies: “Oseray-je passer encore 
plus avant et dire que dans cette mesme démonstration on trouve 
aussi la preuve invincible de Pexistence de Dieu? Je scay que la na- 
ture divine est un abysme de lumiére, qui se répand par tout, et qui 
se fait sentir aux esprits les plus aveugles et les plus stupides, mais 
je scay aussi jusqu-á quel point est allée l'impiété des libertins, qui 
ne pouvant résister a leurs propes convictions, ni se repondre á eux 
mesmes, táchent d'eluder au dehors les démonstrations des autres, en 
se retranchant dans l'embarras de l'eternité et ils pensent étre fort á 
couvert dans cette multitude infinie des causes dépendantes et trouver 
toujours lieu de fuir dans la suite éternelle de diverses productions. 


- 
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Mais la Géométrie, par un exemple manifeste des asymptotes, dé- 
monstre invinciblement, que mesme dans cette prétendite suite des 
causes subordonnées et dépendantes les nnes des autres á Pinfini, il 
faut nécessairemente en venir á una premiére nature, qui concourant 
avec toutes ces causes perticulióres et correspondant a tous les temps, 
soit elle-mesme infini et éternelle, et qui ne produissant toute seule 
aucune de ces causes sans le concours et sans la détermination des 
autres, soit néanmoins la cause générale qui produit et qui conserve 
toutes choses...” 


Lo interesante de esta prueba radica en que se nos presenta, más 
que como una demostración completa de la existencia de Dios, como 
un complemento de las pruebas tomistas. 

Aunque no es ahora ocasión de exponer en su totalidad las vías 
de Santo Tomás, conviene fijarse en que en la estructura de las mis- 
mas hay un punto crucial, aquel en que se establece la disyuntiva entre 
proceder hasta el infinito o admitir un primer motor, una causa pri- 
mera, un ser necesario. “Omne ergo quod movetur, oportet ab alio 
moveri, Si ergo id a quo movetur, moveatur, oportet et ipsum ab alio 
moveri; et illud ab alio. Hic autem. non est procedere in infinitum: 
quia sic non esset aliquod primum movens... Ergo necesse est deve- 
nire ad aliquod primum movens quod a nullo movetur (primera vía). 
Non autem est possibile quod in causis efficientibus procedatur in 
infinitum... Sed si procedatur in infinitum in causis efficientibus non 
erit prima causa efficiens... Ergo est necesse ponere aliqguam causam 
efficientem primam (segunda vía). Non est autem possibile quod pro- 
cedatur in infinitum in necessariis quae habent causam suae necessi- 
tatis sicut nec in causis efficientibus ut probatum est. Ergo necesse 
est ponere aliquid quod sit per se necessario... (tercera vía) (4). 

Indudablemente, recurrir a una serie infinita es inaceptable, y así 
se demuestra filosóficamente por el propio Santo Tomás. Mas sin du- 
dar en el fondo de la validez de los argumentos filosóficos, Pardies no 
los encuentra tan evidentes como los matemáticos. Algunos “liber- 
tinos” siguen refugiándose en la serie infinita, se niegan a admitir 
los argumentos de la filosofía. Pero la Geometría, mediante los espa- 
cios asintóticos, va a demostrar de un modo evidente la imposibilidad 
de esta postura. 

En consecuencia, la prueba matemática de Pardies se presenta 
como complemento de las vías tomistas, demostrando la imposibilidad 
de admitir una serie infinita de motores o causas. Veamos ahora en 
qué consiste esta demostración. Consideremos la curva definida por 


la ecuación y = 1/2*. Representemos gráficamente esta curva, para 
lo cual buscaremos un cuadro de valores (fig. 2). 


(4) Summa Theologica, 1, q. 2, a. 3. 


dd ici AR 
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La curva representada es una rama hiperbólica cuya asíntota es 
el eje de abscisas. El espacio comprendido entre el eje de ordena- 
das O Y, la curva y el eje de abscisas O X es un espacio asintótico. 
Este espacio asintótico lo podemos considerar formado por la suma 
de una serie de espacios (la serie OMNB, BNPC, CPQD, etc.). Esta 
serie de espacios, cada uno de ellos finitos, es una serie infinita, ya 
- que, aunque irán disminuyendo, siempre tendrán una determinada 


superficie, puesto que la curva no cortará al eje de abscisas, por ser 
éste su asíntota (naturalmente, Pardies considera que el espacio es 
euclidiano) (5). Ahora bien, aunque la serie de espacios considerados 
es infinita, la superficie formada por la suma de todos ellos es finita, 
Intuitivamente parece que eso no es cierto, ya que si sumamos una 
serie infinita de valores, por pequeños que sean, el total parece que 
debe de ser infinito. A pesar de ello, como hemos dicho, la suma es 
finita. Para demostrarlo consideremos los paralelogramos OMB'"B, 
BNC'C, CPD'D, etc. La serie de estos paralelogramos es también in- 
finita y además es indudable que la suma de las superficies de todos 
ellos es mayor que la superficie del espacio asintótico considerado, ya 
que cada uno de ellos es respectivamente mayor que la porción de es- 
pacio asintótico correspondiente (OMB'B >OMNB, BNC'C > BNPC, 
etcétera). Pero nos encontramos con que la matemática demuestra el 
hecho, a primera vista paradójico, de que la suma de las áreas de todos 


(5) Si consideráramos una geometría no euclidiana, por ejemplo la de Rie- 
mann, el argumento no tendría ningún sentido. Ver “Geometrías no euclidianas”, de 
Roberto Bonola, Argentina, 1951. 
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estos paralelogramos es finita e incluso, por así decirlo, pequeña. En 
efecto, las áreas de cada uno de los paralelogramos tienen el siguiente 
valor: 


OMB'B:i=41.X>1:=:1 
BNC'C —=1 X Y= 5 
CPDD =1 Xx UU =4 
Sumando las áreas de todos ellos; 
Area total =1X1+1XB+1XGU+1X%. =1 (14 MR + U + 5% e...) 


La serie 1, lo, Y, 1g es una sucesión que constituye una progre- 
sión geométrica decreciente indefinida de razón 2. La suma de los 
términos de esta progresión la obtenemos por la expresión 


Q, 5 4 
Ns E AB 
LY Ya 


y por tanto la suma de las áreas de todos los paralelogramos sería 
S =1 Xx 2 = 2. En resumen, la suma de las áreas de todos los para- 
lelogramos tiende a dos, o sea, tiene como límite dos, que es un valor 
finito, y por tanto el valor del espacio asintótico tiene que ser menor 
que dos. E : 

El pensamiento de Pardies está bien claro. Estudiando los espa- 
cios asintóticos nos encontramos con que una serie infinita de super- 
ficies finitas tiene un valor total finito. Por tanto, la admisión en las 
vías tomistas de una serie infinita de causas finitas actual y esencial- 
mente subordinadas entre sí, no nos llevaría al infinito, a una totali- 
dad infinita de causas, sino a una totalidad finita. En consecuencia, 
recurrir a la serie infinita no tiene sentido. Aunque yo acumule una 
serie infinita de causas finitas su valor total no será infinito, sino 
finito, y en consecuencia queda sin explicar el movimiento, la causali- 
dad eficiente, los seres contingentes, etc. 

Las vías tomistas quedan consolidadas por la matemática. 

Es interesante estudiar críticamente el argumento de Pardies, y 
este examen crítico hace su demostración inadmisible. En primer lu- 
gar hay en todo el razonamiento ya expuesto, una confusión clara 
entre lo infinito y lo indefinido, algo análogo a lo que encontramos en 
los argumentos de Zenón de Elea (6). La serie de partes del espacio 


(6) Para ver las paradojas a que se llega si no se deslindan bien las nocio- 
nes de infinito e indefinido, expongo a continuación una clásica en teoría de fun- 
ciones: y 

“Consideremos un segmento de recta de un metro de longitud; imaginémosle 
bajo la forma de un barra material extremadamente tenue; mas supongamos, bien 
entendido, esta materia continua y divisible hasta el infinito, ya que le atribuímos 
las propiedades del espacio geométrico. Marquemos sobre esta recta todos los 


- o 
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asintótico forman una sucesión no infinita, sino indefinida. Matemá- 
ticamente se considera que un valor es infinito cuando es mayor que 
cualquier otro, por grande que le consideremos. Indefinido, por el con- 
trario, es una serie de valores que crece sucesivamente, pero sin so- 
brepasar una cantidad que es su límite. Así, la serie de los números 
naturales: 1, 2, 3, 4... n tiene un valor infinito, ya que n puede ser ma- 
yor que cualquier otra cantidad, por grande que sea ésta. Por el con- 
trario, la serie 0,9, 0,99, 0,999 es indefinida, ya que crece continua- 
mente, pero no sobrepasa a 1, su límite. En consecuencia, lo que de- 
muestra Pardies es que una serie indefinida de valores puede tener 
un valor total finito y no que una serie infinita tenga un valor total 
finito. La prueba de Pardies podría tener algún valor si el razona- 
miento del ateo fuera el siguiente: “admito una cadena infinita de 
causas finitas. Todas esas causas finitas equivalen a una causa infi- 
nita (7) y por tanto no es necesario admitir la existencia de Dios, que 
es suplido por esa serie infinita de causas”. Pero no es así. El razona- 
miento del ateo consiste en afirmar que no es necesaria una causa 
infinita y que todo se explica con la serie infinita de causas finitas. 


puntos de la división decimal, es decir, los extremos de los decímetros, centíme- 
tros, milímetros, diezmilímetros, etc. Suponemos que nada nos detiene en este 
etcétera, es decir, que podemos continuar indefinidamente. Procedamos a quitar 
una porción de esta recta alrededor de cada uno de estos puntos en número infini- 
to que, según la expresión creada por la teoría de conjuntos, son “densos” sobre 
toda la recta. ¿Qué nos quedará? El buen sentido y la intuición parecen indicar 
que no quedará nada, puesto que sobre toda porción de la recta, por pequeña que 
sea, hay una infinitud de puntos decimales, alrededor de cada uno de los cuales 
se suprime una porción. Sin embargo, es fácil demostrar que se pueden quitar 
porciones lo suficientemente pequeñas para que la parte quitada no sea más que 
una débil porción de toda la recta. 

Para precisar, quitemos una longitud de un decímetro alrededor de la tota- 
lidad de los puntos de la división que corresponden a los decímetros, lo que re- 
presenta un centímetro para cada uno de ellos; igualmente, quitemos un centí- 
metro alrededor de la totalidaá de los puntos de la división que corresponden a 
los centímetros, lo que supone una centésima de centímetro para cada uno de 
ellos; quitemos un milímetro alrededor de la totalidad de los puntos de la divi- 
sión que corresponden a los milímetros, lo que supone una milésima de milímetro 


- para cada uno de ellos; y así indefinidamente. Llegará un momento en que toda 


o parte de la porción a quitar haya sido ya quitada en una operación anterior. 

En consecuencia, resulta que la longitud total suprimida es inferior a la suma 
obtenida adicionando 1 decímetro, 1 centímetro, 1 milímetro, etc., que da en total 
una longitud que se expresa en metros por la fracción decimal ilimitada 0,1111..., 
igual a 1/9 (un noveno). Si la barra de un metro de largo pesaba 900 gramos, 
habremos quitado solamente 100 gramos y quedarán 800, aunque hayamos quita- 
do una pequeña porción alrededor de cada uno de los puntos decimales.” 

(Emile Borel: L'espace et le temps. Presses universitaires de France. París, 
1949, págs. 45-46.) 

(7) Se ve, pues, claramente que en todo caso el argumento de Pardies des- 
truiría el panteísmo. 
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Así, pues, lo que demuestra Pardies es precisamente algo en lo que 
el ateo está de acuerdo, el que la suma de los diversos espacios asin- 
tóticos finitos (causas finitas) no suponen la existencia de un espacio 
asintótico total infinito (una causa total infinita). Es 

El intento de Pardies, pues, lo único que hace es enturbiar la niti- 
dez y fuerza demostrativa de las vías de Santo Tomás. El error fun- 
damental de la prueba, como en general el de todas las pruebas ma- 
temáticas, no radica en que su formulación en el propio campo mate- 
mático sea deficiente, sino en el intento de aplicar las matemáticas y 
su método propio a los problemas filosóficos. El método matemático 
es inadecuado para la Filosofía y esto se ve claramente analizando los 
requisitos necesarios para que un método sea fecundo. Estos requi- 
sitos son dos, uno exigido por el objeto al que se va a aplicar el mé- 
todo y otro por el sujeto que lo va a aplicar. Objetivamente es nece- 
sario que el método sea adecuado a la peculiar estructura noética del 
objeto. Subjetivamente, que se conforme con la estructura cognosci- 
tiva del sujeto. Pues bien, el método matemático aplicado a los pro- 
blemas filosóficos peca por no cumplir el primer requisito. Es indu- 
dable que respecto al objeto de la matemática el método matemático 
es adecuado, como lo demuestra el extraordinario progreso de esta 
ciencia; por tanto, si demostramos que el objeto de la Filosofía es 
distinto del de las matemáticas, quedará demostrada la inadecuación 
del método matemático al objeto filosófico. 

El objeto formal de la Matemática es la cantidad continua y dis- 
creta. Efectuando un análisis de las diversas disciplinas en que se 
divide esta ciencia vemos que todas ellas tienen por objeto alguna de 
las especies de cantidad: la Aritmética, el Algebra y el Análisis (a su 
vez dividido en cálculo infinitesimal, teoría general de funciones, teo- 
ría de conjuntos y cálculo de probabilidades) estudian la cantidad dis- 
creta; la Geometría, la Geometría analítica y la Mecánica racional 
estudian la cantidad continua. 

Pero el objeto formal de la Metafísica, a la que corresponde el es- 
tudio de Dios, no es la cantidad. Precisemos aún más. En toda Ciencia 
hay que distinguir dos objetos formales: quod y quo. El objeto for- 
mal quod de la Matemática es la cantidad. El objeto formal quo es la 
inteligibilidad que da el segundo grado de abstracción. En la Meta- 
física el objeto formal quod es el ens ut sic, el objeto formal quo es la 
inteligibilidad que da el tercer grado de abstracción. La Metafísica 
estudia el ser prescindiendo de toda determinación cuantitativa y en 
consecuencia el método matemático no puede ser adecuado a su objeto. 

El método matemático podrá aplicarse a aquellas ciencias cuyo 
objeto esté en mayor o menor grado anclado en la cantidad (o sea, a 
las ciencias situadas en el primer o segundo grado de abstracción). 


En principio podrá aplicarse incluso a la Biología y Psicología, si bien 


ci AA 
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es cierto que de un modo muy imperfecto, como lo demuestran la Bio- 
logía y Psicología matemáticas. Mas nunca podrá tener sentido ni 
obtener resultado alguno una Metafísica matemática. El que preten- 
da aplicar a la Metafísica el método matemático se encontrará siern- 
pre en la situación del que quiera cazar liebres con una caña de pescar. 


PHILOSOPHOS BASILEUS 
(Platón. República, 473 d-e.) 


POR 


Emo LLEDÓ IÑiGO. 


RESUMEN 


La famosa utopía platónica de los filósofos-reyes expresa, con caracteres mu- 
cho más reales de lo que suele interpretarse, la primera respuesta detallada y 
explícita, que el pensamiento occidental ha dado a la pregunta sobre el por qué 
de la filosofía. 

Esta respuesta resuelve decididamente la vieja aporía de theoria y praxis. 
Aquí encontramos analizados en la concreta subjetivación del filósofo, la abs- 
tracta objetivación de la filosofía y llegamos, además, a través de las distintas 
cualidades que determinan al filósofo, hasta la estructura esencial del saber fi- 
losófico. 


En una serie de interpretaciones sobre el texto platónico, se descubre una 
de las directrices fundamentales del platonismo que, al parecer, no concuerda 
con la tradicional imagen de un Platón “idealista”. Tal vez esta denominación, 
en el sentido actual del término, sea algo distinto de lo que Platón pretendía 
con la referencia de toda realidad a una norma suprema e inmutable. 


I 


El concepto de filosofía como expresión de una ciencia o de una 
concepción del mundo ha sido un tema continuamente estudiado en 
la historia del pensamiento. Si en cuanto ciencia la filosofía ha podido 
tomarse como algo fuera del tiempo y, hasta cierto punto, de la rea- 
lidad, pero partiendo y dependiendo de ella, como concepción del uni- 
verso parece que ha implicado una relación inmediata y determina- 
dora con el creador de esa concepción. Estas dos directrices, que se 
extienden a lo largo de la historia de la filosofía, se han extremado a 
veces de tal modo, que han originado un predominio de una de las dos 
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vertientes, la objetiva o la subjetiva, llegando, en muchos casos, a 
excluirse mutuamente. El nombre de realismo e idealismo son expre- 
siones que aluden a estos dos posibles modos de exageración. Dos tesis 
clásicas enuncian también, en líneas generales, este planteamiento: 
1.2 El conocimiento filosófico depende de la realidad objetiva. 2.* El 
conocimiento filosófico depende de la estructura conformadora del 
sujeto. 

Nos interesa sobre todo la segunda cuestión. Sin embargo, este 
interés no va dirigido a estudiarla desde el punto de vista de la teoría 
del conocimiento, o desde alguna de las maneras de aproximarse a 
estas cuestiones según la tradicional división de la filosofía en me- 
tafísica, lógica, psicología, etc. Lo subjetivo puede entenderse no sólo 
como una consideración abstracta de determinadas leyes del pensa- 
miento, en el caso, por ejemplo, de un estudio puramente lógico, sino 
también como una visión más amplia, que comprende, además de la fi- 
losofía en cuanto tal, la historia. En este punto ha surgido otro pro- 
blema capital, que ha tenido también diversas soluciones. ¿Puede ha- 
blarse en abstracto de lo subjetivo con independencia de estructuras 
más amplias, en las que lo subjetivo se inserta y con las que, al pare- 
cer, evoluciona? ¿Son históricas, en el sentido más preciso de la pa- 
labra, las llamadas leyes de la subjetividad ? 

Frente a estas preguntas la filosofía, sobre todo a partir del si- 
glo xtx, ha comenzado a destacar una nueva directriz, que, hasta 
cierto punto, estaba latente en la original dualidad sujeto-objeto. 
Esta directriz, al intentar replantear esa dualidad y desvanecer fre- 
cuentemente la precisa separación de las dos vertientes, ha tenido 
también su momento extremado en el historicismo. A partir de te- 
mas surgidos de esta concepción ha ido adquiriendo relieve una cues- 
tión que, más o menos explícitamente, subyace a toda meditación 
filosófica, aquella que aborda el sentido de la filosofía, el por qué, y 
el para qué del filosofar. 

Este problema del sentido de la filosofía suele plantearse o bien 
cuando las ciencias parece que dominan absolutamente todo el orbe 
del saber, dejando sin campo propio a la filosofía, o bien cuando, en 
determinadas crisis históricas, queda implicada la justificación del 
saber filosófico en la justificación de la existencia humana en general. 
La filosofía moderna, sobre todo a partir de Kierkegaard, ha plan- 
teado desde la individualidad y dentro de un peculiar marco teoló- 
gico, el problema de la filosofía en lo que se refiere a su sentido. 

Ciertos aspectos del existencialismo, precisamente aquellos que 
han alcanzado mayor popularidad, han seguido sosteniendo este eco 
kierkegaardiano, haciendo coincidir con la filosofía un saber de sal- 
vación, en consonancia con algunas de las características más nega- 
tivas de la época. Sin duda que el desarrollo y popularidad de estas 
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doctrinas han de explicarse no por su contenido filosófico en cuanto 
tal, sino porque han sido exponente de una profunda y general crisis, 
y porque han buscado la solución volviendo a tomar los conceptos 
característicos de la época, no queriendo ver en dicha crisis el po- 
sible fracaso de unas determinadas estructuras, sino el momento de 
inseguridad de una conciencia individual y solitariamente ator- 
mentada. $ 

Pero el individualismo que estas teorías implicaban, no ha ofre- 
cido una base suficientemente amplia y objetiva para que la pregunta 
por el sentido de la filosofía pudiese arrancar una respuesta decisiva. 
Esta pregunta, hecha únicamente en función de una subjetividad abs- 
tracta y desenraizada, y apuntado a una explicación de la subjetivi- 
dad misma o, en el mejor de los casos, de una situación histórica de 
la que esa subjetividad se constituía en conciencia, tenía necesaria- 
mente que conducir a infecundas fórmulas idealistas, Con mayor agu- 
deza que nunca se halla hoy planteado el problema del sentido del ser 
y, en consonancia, el del sentido de la filosofía. 


181 


Pero el sentido de la filosofía que hoy se busca desde ella misma, 
presenta una interesante perspectiva al intentar descubrirlo, no en 
la filosofía como objetivación de una actividad humana, sino en esa 
actividad misma, especificada filosóficamente, o sea en el filósofo. Es 
curioso que en el primer testimonio literario del pensamiento occi- 
dental, en donde surge por primera vez detallada y explícitamente 
una justificación de la filosofía, aparezca ésta en función del filósofo 
mismo, cuyo único objetivo es la verdad, y que se encuentra enfrentado 
con la constitución de un estado perfecto. La filosofía está aquí “ha- 
ciéndose” dialécticamente y su sentido y justificación son el contra- 
punto de obrar del filósofo. Platón, el gran teorizador del idealismo, 
que explica y armoniza la realidad desde un “lugar celeste”, para el 
que el mundo de los sentidos sólo nos presenta la sombra de las cosas 
y para quien el conocimiento es anamnesis, va a dedicar un libro en- 
tero de la República a presentarnos la filosofía como fruto de una na- 
turaleza superior, de un filósofo, luchando por establecer en la tierra 
un estado ideal. Este sorprendente contraste armoniza en una sín- 
tesis atrevida el problema de la theoría y la praxis, al que Platón ya 
se había referido en el Gorgias (485 e). 

Un camino posible para introducirnos en el pensamiento platóni- 
co es el que abre el libro sexto de la República con su larga discusión 
sobre el imperio de los filósofos. Vemos así en su contexto histórico 
un rasgo esencial del platonismo y, al par, tenemos que enfrentarnos 
con una original interpretación de la tarea filosófica. 
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La primera vez, pues, que sistemáticamente se nos ha hablado de 
filosofía, no ha sido en la objetivación abstracta de este pretendido 
saber, sino en la inmediata y concreta actuación del filósofo. 


La had E 


Al final del libro quinto de la República, después de una larga dis- 
cusión sobre el papel de las mujeres y los niños en la Polis, surge de 
nuevo el tema de una ciudad ideal y de la posibilidad de su existen- 
cia (471 e). Glaucón insiste en la necesidad de dejar la enumeración 
de las ventajas de una nueva organización política y los detallados 
proyectos que Sócrates expone, para plantear la cuestión previa de 
si es posible y hasta qué punto lo es, un régimen político tal como 
Sócrates lo describe 10 65 duvaty adry Y roktreía yevécdar xal tiva 
tpórov ori duvyarr (471 c). Sócrates recuerda a este propósito que 
ha sido una investigación sobre qué cosa sea la justicia y la injus- 
ticia lo que les ha llevado hasta este punto (472 b). En esta investiga- 
ción han quedado definidos dos campos: 

a) Uno ideal, alcanzado dialécticamente y en el que se enmarca 
la, esencia de la justicia. : 

b) Uno real, que participa de esa idea acercándose lo más posi- 
ble a ella, pero diferenciándose siempre. 

Platón distingue claramente este aspecto ideal de su teoría, es- 
tablecida sólo en razón de “paradigma” y sin implicar con ello la po- 

sibilidad de su existencia. Por consiguiente, basta con el planteamien- 
to dialéctico de estos paradigmas ideales para que al contemplarlos 
iva sic ¿xeivoue dároBlérovtes — (472 c) nos veamos forzados a 
acortar la distancia que nos separa de ellos. Esta distancia, que nun- 
ca puede ser salvada totalmente, explica desde su raíz el sentido de 
la dialéctica platónica y el profundo contenido dinámico de su filo- 
sofía, ejemplificado en el mito de Eros, al que se refiere el Banquete 
(204 b, sig.). La contemplación del Eidos no implica su posesión, sino 
su búsqueda constante y el continuo acercamiento a él. Así, la teoría 
se engarza con la vida y la especulación de la idea de la justicia sirve 
para reflejar la verdadera imagen del hombre justo. “¿Piensas acaso 
que un pintor es menos bueno porque al trazar en un boceto ideal 
los rasgos de un hombre bellísimo, no pueda llegar a demostrar que 
es posible la existencia de tal hombre?” (472 d). El ejemplo de la 
pintura, que en el libro décimo (597, a, sig.) le servirá a Platón para 
rechazarla como una imitación de aquello que ya es imitación de por 
sí, afirma aquí una concepción del arte como creación al desprenderse 
de la mera mímesis. 

Se separan así decididamente el aspecto ontológico y el real, pero, 
al mismo tiempo, se presenta ante la mente humana la posibilidad de 
alcanzar y constituir esos paradigmas ideales. Al par, pues, que se 
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niega la total identificación de la existencia con esas esencias supre- 
mas, se afirma la comunidad entre Logos y Eidos y la total indepen- 
dencia en el hombre de su fíos Ocwprytixós. Pero precisamente al po- 
derse formular intelectualmente esos paradigmas y al radicar el sen- 
tido más profundo de la existencia humana en esta continuada ten- 
sión entre Eidos y Eidólon, entre la realidad esencial y la existencial, 
entre la meta suprema y la aspiración de alcanzar esa meta, establece 

- Platón, en el momento culminante de su idealismo, la afirmación de 
que la verdadera realidad se constituye en un proceso dinámico, en 
una evolución dialéctica en persecución de las formas supremas, en 
donde las cosas adquieren su auténtico perfil. “¿No creamos nosotros 
con el Logos un paradigma de buena ciudad?” (472 e). El hecho de 
que el Logos, que expresa la realidad ideal, no tenga poder para de- 
mostrar la posibilidad de la realidad existencial, constituye la afir- 
mación más profunda de este último modo de realidad. Es natural, 
pues, que la existencia se acerque menos a la Idea que el Logos; sin 
embargo, al no moverse con tanta libertad y desembarazo como éste, 
hace que su movimiento sea verdadera evolución, que a su cambio 
anteceda la tendencia, que cada estadio sea progreso y que en su mar- 
cha hacia la dialéctica estructuradora del Logos, se una indisoluble- 
mente la totalidad del ser. Así, Sócrates dice a Glaucón: “No me obli- 
gues a que te muestre que las cosas son de hecho tal como las expo- 
nemos en el Logos. Pero si somos tapaces de encontrar una constitu- 
ción política que se aproxime lo más posible a nuestra descripción, 
tendrás que afirmar que es posible la realización de aquello que tú 
pretendías” (473 a). 

Sentada esta tesis, Platón se vuelve a la realidad para investigar 
qué es lo que necesitan las ciudades para ponerse en camino hacia esa 
Polis ideal, y qué es lo que actualmente les estorba para llegar a ella. 
Inesperadamente introduce el tema capital que había de deducirse 
lógicamente de la discusión y que, sin embargo, al ser presentado de 
una manera tan poco dialéctica ante nuestros ojos, parece como si Pla- 
tón quisiera que lo tuviésemos presente, a manera de paradigma, a lo 
largo de todo el diálogo. Este tema, tan superficialmente entendido 
muchas veces por los intérpretes de Platón, estaba sustentado no sólo 
por las raíces aristocráticas, que ya desde Heráclito se han querido 

- descubrir en el pensamiento griego, sino por una nueva y original con- 
cepción de la filosofía. 


R » » 


“A no ser que los filósofos reinen en las ciudades, o que los que 
ahora se tienen por reyes y soberanos filosofen sincera y auténtica- 
mente, identificando filosofía y poder político y, de esta manera, se ex- 
cluyan necesariamente tantos caracteres como hoy se encaminan por 


42 EMILIO LLEDÓ ÍÑIGO 


separado a la filosofía y a la política, no habrá tregua para los males 
de las ciudades, ni tampoco, según creo, para el género humano... 
ni verá la luz del sol esta posible constitución política que hemos 
descrito” (473 d-e). Sócrates no deja de aludir a lo aparente- 
mente ridículo de su afirmación, a lo paradójica que habría de sonar, 
La insistencia con que vuelve a lo inusitado de su proposición, pone 
de manifiesto cuál era la idea que del filósofo se tenía en Grecia. De ahí 
el asombro de Glaucón y el temor que éste manifiesta ante la reac- . 
ción del pueblo y de log mismos políticos. Esta idea de los filósofos, a 
que Glaucón alude, se repetirá después en el Teeteto (173 c), donde 
aparecen éstos como ignorantes de la realidad, “sin saber siquiera el 
camino que conduce a la plaza pública, el lugar donde están emplazados 
los tribunales, y sin preocuparse de las leyes y las decisiones de la 
Polis”. Pero en este diálogo se recogen también los temas de la Re- 
pública y se demuestra cómo, efectivamente, este aspecto ridículo 
—yedoíos palverar (174 d) es algo verdaderamente superficial, compen- 
sado por un saber superior y sintetizador —eic 10 rav del drnofhére— 
(175 a), que les hace comprender mejor que otros todo lo que cae 
bajo su mirada. i 

Esta identificación de la filosofía y la política, puesta en boca de 
Sócrates, nos descubre, sin embargo, la auténtica pretensión de Pla- 
tón. Es evidente la abierta contradicción que esto supone frente a lo 
que Sócrates había dicho en la Apología: “Aquel que de verdad quiera 
luchar en favor de la justicia... tiene que intentarlo en el marco de la 
vida privada y no en el de la pública” (32 a). Pero entre este pasaje 
de la Apología y el de los filósofos-reyes de la República hay que situar 
aquel del Gorgias (485 a, sig.), en el que Caliclés expone brillante- 
mente el papel ridículo de quien continúa aún filosofando en edad 
avanzada, de quien huye de los lugares públicos, y se esconde con unos 
jovenzuelos en algún rincón apartado a dialogar, cuando le esperan 
de verdad tareas más elevadas y nobles. Es evidente que en la Repú- 
blica sostiene Platón frente a Sócrates el que la filosofía no puede 
considerarse sólo como asunto privado e individual. Precisamente aquí 
piensa más en Caliclés que en Sócrates como encarnación de su filó- 
sofo-rey. Pero Platón no se refiere en esta famosa tesis, como suele 
interpretarse, a la adecuada formación intelectual del político, a la 
conveniencia de que los mejores, por el hecho de serlo, lleguen a regir 
la ciudad. Platón apunta, por el contrario, a la verdadera filosofía, y 
alude decididamente al auténtico filósofo. “Hay que precisar clara- 
mente cuáles son los filósofos a los que nos referimos cuando nos atre- 
vemos a decir que han de mandar en la ciudad” (474 b). 
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Como primera característica atribuye Platón al filósofo una aspi- 
ración hacia la “totalidad” del saber — 00 1%< pév, tic 308, dAhd 
ráoys— (475 b). Con esto se define un rasgo decisivo que ha apare- 
cido siempre en toda verdadera definición de la filosofía: “A aquel que 
quiere probar de toda enseñanza, que se encamina gustoso hacia el 
saber sin saciarse nunca, ¿no le llamaremos en justicia filósofo?” 
(475 c). Pero en esta definición expresa Platón más bien el impulso 
general que mueve a toda naturaleza humana y que Aristóteles re- 
cogerá al comienzo de la Metafísica (980 a). Por eso Glaucón objeta 
que los simples curiosos —o:1L0de4poveg — también se complacen en 
saber, igual que los que quieren enterarse de todo — ol pthhxuot — 
y corren de un sitio para otro ávidos de novedades, ¿tendríamos, pues, 
que considerar como filósofos a todos éstos? (475 d). En boca de Glau- 
cón hallamos en este pasaje una de las primeras y más expresivas 
descripciones de lo que posteriormente habrá de llamarse el “hombre 
estético”. De esta multitud de espíritus superficiales no pueden, sin 
duda, salir los verdaderos filósofos a que Sócrates alude. Pero Platón 
no los rechaza plenamente; ese impulso original les hace semejantes 
a los filósofos. La y:lta les impulsa a contemplar, a traspasar los 
límites de la subjetividad y a volcarse sobre las cosas con un afán im- 
preciso. Esta imprecisión y ligereza les distingue del filósofo verda- 
dero. El puro impulso, incluso el buen deseo, no puede justificarlos. 
El paso de la subjetividad a la objetividad, la contemplación de la 
realidad, requiere algo más que la simple actitud interesada. La rea- 
lidad, la objetividad, tiene también sus exigencias, que no se satisfa- 
cen del todo por el hecho de ponerse en relación con la subjetividad. 
Esta relación es una condición indispensable, pero no suficiente. La 
realidad aparece al auténtico filósofo no como dato, sino como pro- 
blema, no sólo como objeto de contemplación, sino de indagación, ni 
siquiera como proyección de la ¿g:hía, si ésta no implica una actitud 
intelectiva. La continua tensión del Eros hacia el saber lleva consigo 
la aproximación hacia las formas ideales, con respecto a las cuales el 
Eros se orienta y adquiere sentido. Estos aficionados que Glaucón 
recuerda están situados también entre la ignorancia y la sabiduría, 
pero la inclinación hacia esta última no brota de la necesidad de suplir 
su indigencia en el verdadero conocimiento, sino de la de entretenerla. 
El seudo-filósofo no es capaz de soportar la continuada tensión fati- 
gosa de que se habla en el Sofista (254 a); cuando su espíritu empieza 
en realidad a sentir la inestabilidad que habría de acercarle más aún 
hacia la sabiduría, a inclinarle del lado positivo de esta situación de 
pera óú con todo lo que esto implica, rompe este momento de tensión 
inclinándose sobre el aspecto negativo, sobre la mera indigencia, 
sobre la imprecisa gía para repetir de nuevo la experiencia en otra 
cosa. La totalidad de que Sócrates habla no es, pues, cuantitativa, 
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sino cualitativa. La visión de totalidad que la filosofía comporta no 
“se refiere tanto a la multiplicidad de intereses o de objetos, cuanto 
al modo cómo en todo lo contemplado descubre el filósofo el aspecto 
ontológico, el Eidos, y, en definitiva, el ser, único capaz de dar sen- 
tido de totalidad a lo que se nos presenta como parte, y de elevar a 
unidad lo que aparece como múltiple. 

Pero Platón añade un nuevo concepto en su definición del filósofo, 
con el que éste quedará claramente delimitado frente a esos aficio- 
nados a mirar que Glaucón describe: “¿Quiénes son entonces los ver- 
daderos filósofos ?”, pregunta Glaucón, y Sócrates responde: “Aque- 
llos que tienden a la contemplación de la verdad” —tobdg 1% aindetas 
pu Lodegyovas — (475 e). Sócrates emplea para definir al filósofo el mis-. 
mo término que Glaucón había empleado anteriormente para denomi- 
nar a la naturaleza seudofilosófica — o 1hodeópoves — (475 d). Pero esta 
actitud contemplativa queda delimitada por el objeto hacia el que esa 
contemplación se dirige, este objeto es la verdad — ¿Arfdera—. En esta 
palabra radica la distinción del auténtico filósofo del que no lo es to- 
talmente. Si la p:1ta , el amor los identifica, el objeto de ese amor, 
la sabiduría, los separa. Porque el constitutivo fundamental de esa 
sabiduría es la verdad y ella es la que justifica y da plenitud al amor. 
Aquel que no ve en ese impulso hacia la sabiduría un continuo y esfor- 
zado contraste con la verdad no es sino un sofista. La verdad es inal- 
canzable, pero el filósofo verdadero participa ya de ella al tenerla 
como meta suprema. Por la verdad orienta su vida y en cada uno de 
sus momentos contemplativos solamente le atrae aquella realidad que 
verdaderamente lo es. Platón excluye así, no sólo a los aficionados al 
saber, a aquellos que sintiendo el eros filosófico, no pasan desde esa 
tensión hacia la vertiente de la verdadera sabiduría, y se paran en el 
estadio previo en el que la realidad se nos aparece como objeto de 
contemplación, sino también a los sofistas que mixtifican la verdad y 
la convierten en pura “apariencia de verdad”, suplantando así la ver- 
dad por la conveniencia y quebrando el único modo auténtico de ten- 
sión filosófica entre la indigencia y el saber. Pero este aficionado, 
que se halia en una etapa próxima a la sabiduría, ha experimentado 
algo auténtico de ella, el momento de tensión, el amor que arrastra a 
la sabiduría. El peligro de una mixtificación no está tanto en él cuanto 
en el sofista. Este no sólo finge el deseo de saber, sino que falsifica 
el saber mismo, al no sentirse atraído por la sabiduría en sí, sino por 
aquello que él ofrece como tal. 

Para evitar esta arbitrariedad y situar la filosofía en una órbita 
donde no lleguen las especulaciones sofísticas, precisa Platón el con- 
tenido de esa sabiduría verdadera. “¿Qué entiendes por verdad ?” , pre- 
gunta Glaucón (475 e). Sócrates le responderá después de una breve 
introducción dialéctica con la teoría de las Ideas, que queda así iden- 
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tificada con la verdad. Los aficionados “gustan de las buenas voces, 
colores y formas y de todas las cosas elaboradas con estos elementos, 
pero su alma es incapaz de ver y captar la naturaleza de lo bello en sí 
mismo”. La verdad del filósofo consiste, por tanto, en el descubrimien- 
to y contemplación de este mundo ideal —oi 3¿ 3) ¿x' aytó tó xadov 
duvatal iéva, ts xal ópd» xad” avri—(476 b). Estas formas supremas no 
dependen de nuestra subjetividad; precisamente por el hecho de su 
inmutabilidad e independencia frente al mundo aparencial, son la ga- 
rantía máxima de nuestra verdad y la directriz que marca el sentido 
del eros filosófico. Sobre esta teoría de las ideas se ha construído el 
llamado idealismo platónico, que aquí, en este pasaje de la República, 
no es más que la afirmación del conocimiento intelectual y del poder 
creador del hombre. 


Platón distingue el sueño y la vigilia como dos estados de nuestra 
conciencia que tienen gran parecido con esta visión de las Ideas; “... el 
soñar no es otra cosa que tomar lo que es semejante no como seme- 
jante de aquello a lo que se asemeja, sino como la cosa misma” (476 c). 
El sueño, pues, identifica el plano fenoménico y el plano ontológico, 
y, por consiguiente, todo lo que en él se nos aparece no tiene po- 
sibilidad de contraste con una instancia superior. Las imágenes que 
vemos en el sueño nos parecen realidades en sí mismas, no se nos pre- 
sentan como reflejo de algo distinto y de lo que dependen, lo mismo 
que ocurre con el que no reconoce en las cosas justas, por ejemplo, la 
manifestación de la justicia en sí. Ahora bien, “quien, por el contra- 
rio, entiende que hay algo bello en sí mismo y puede llegar a perci- 
birlo, lo mismo que lo que participa de ello, sin tomar lo que sólo es 
participado por la realidad misma de que participa, ni viceversa, ¿te 
parece que vive en vigilia o en sueño?” (476 c). 

Aquí se destacan claramente los diversos aspectos de la «Ab era 
y, en relación con esto, los contenidos de la actitud filosófica : 

1) La afirmación de la existencia de lo hello en sí mismo y, por 
consiguiente, de una realidad-ideal, de la que la realidad-real 
es simple imagen y apariencia. 

2) La afirmación de la posibilidad de percibir esa peculiar rea- 
lidad —duváevos z00ondy zal abro 

3) La percepción no sólo de esa realidad en sí —aótó —, sino 
también de lo que participa de esa realidad —rd éxeivos pLeréyovta 

4) La precisa delimitación de las realidades originaria y parti- 
cipada, sin confundirlas entre sí. 


Con la primera afirmación se establece un mundo ideal, arquetipo 

- del mundo de imágenes, que, además, constituye el verdadero mundo * 
del filósofo. Platón no sólo establece la existencia de estos objetos 
ideales, sino la posibilidad de su intelección. El filósofo se halla, por 
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consiguiente, fuera de la caverna, libre y contemplando directamente 
las cosas mismas y la luz del sol. Esto es lo que le da superioridad 
sobre la multitud de aficionados. El filósofo tiene siempre la norma 
ideal como contraste, de ahí que no confunda jamás el mundo de la 
apariencia y el mundo de la idea. Con esto se supera el relativismo, la 
arbitrariedad y el oportunismo del falso filósofo. 


El tipo de conocimiento que corresponde al filósofo que sabe 
discernir la verdadera realidad, lo denomina Platón inteligencia 
—<U[VÓGXOYTOG ¡YA p.7, —, y €l que corresponde al falso filósofo que con- 
funde los dos planos, el real y el fenoménico, como si estuviera siem- 
pre en sueños, lo denomina opinión —0óEa 0mhitovroc— (476 d). Esta 
división teórica la inserta Platón inmediatamente en el diálogo, su- 
poniendo que aquel de quien se afirma que no posee de la realidad más 
que opinión se defenderá de este ataque y discutirá la verdad de este 
aserto. Platón, argumentando contra este supuesto enemigo, estable- 
cerá una serie de tesis: a) el que conoce, conoce algo; b) este algo 
que conoce, existe; c) “sostendremos, pues, firmemente... que el ente 
perfecto es perfectamente cognoscible, y que lo que en modo alguno 
es ente es totalmente incognoscible” (477 a). Este “ente perfecto” 
— ravtehóc 4y— es sinónimo de Idea y por eso sólo en él se da el co- 
conocimiento completo. Es problemática, sin embargo, esa incognosci- 
bilidad de lo “no ente”, que puede interpretarse como aquello que ni 
siquiera es apariencia, al faltarle la realidad ideal, de la que es re- 
fiejo. El no-ente, implica la carencia de norma suprema, de Eidos, y, 
por consiguiente, está situado fuera de la órbita del ser, que herma- 
na la idea y el intelecto. La cognoscibilidad perfecta es, pues, función 
de la entidad perfecta. Pero esta entidad sólo puede serlo si es inde- 
pendiente de la mutabilidad e inestabilidad de la existencia temporal. 
Ahora bien, si el conocimiento, para llegar a ser auténtica inteligencia, 
ha de tener como objeto el zavreAóg 8», y si lo que no es ente es abso- 
lutamente incognoscible, tiene que haker una tercera posibilidad de 
conocimiento, pues, de lo contrario, no existiría más que el conoci- 
miento filosófico de la realidad ideal y, por tanto, el error no sería 
posible. La multitud de aficionados y sofistas andaría en lo cierto al 
afirmar que es verdad lo que ellos conocen. Si no hay un conocimiento 
intermedio entre el ente y el no-ente, se niega el conocimiento filosó- 
fico en cuanto tal y se contradice una de las tesis capitales del pen- 

samiento platónico: aquella que afirma la tensión erótica de la filo- 
sofía, la imposibilidad de una plena identificación de la realidad-real 
con la realidad-ideal. 


Se 
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Hay, pues, algo intermedio entre el ente y el no-ente, lo mismo que 
hay también un tipo de conocimieato entre la ignorancia — dfvota — 
y el saber —¿xioripr—. La dóLa es el conocimiento de la realidad in- 
termedia que participa del ravishic 8», al ser copia y reflejo de éste, 
pero que se aproxima al no-ser, en su incesante cambio, en su impe- 
netrabilidad, en su opacidad y, sobre todo, en la resistencia que ofrece 
a la aprehensión intelectual. Si el no-ente se caracteriza por ser total- 
mente incognoscible, el peta2ú será, en consecuencia, parcialmente in- 
cognoscible. Ahora bien, este conocimiento parcial no le viene de su 
relación con el no-ser, sino de su participación del ser. El peta£ú en 
cuanto tal es conocido totalmente, pero este conocimiento es imper- 
fecto porque el objeto no puede agotar la pretensión intelectiva. Al 
ser imagen de una realidad superior, su aspecto intelectivo lo consti- 
tuye la constante referencia a esa realidad. Su inteligibilidad no es aro, 
no reposa en sí misma, sino que es trascendente y relativa. La pre- 
sencia de lo inteligible en este “ser intermedio” no se explica como 
una consecuencia de su misma entidad mixta, no brota directamente 
de ella; el Eidos, el núcleo intelectual que presta al “ser intermedio” 
presencia inteligible es algo independiente, fuera de la estructura ón- 
tica del ente participado. Si este ente participado puede ser percibido, 
en el momento mismo de la percepción estamos ya perdiendo contacto 
con él y deslizándonos necesariamente, por la vía de la inteligibilidad 
participada, hacia lo inteligible en sí. 

El conocimiento de este “ser intermedio” se distingue del conoci- 
miento del ser en sí. A este último tipo de conocimiento lo llama Platón 
¿morí . Pero la distinción entre 2Eu y éxtot py se hace sobre un 
plano común. Ambas son potencias — duváp.eic —, Si bien en grado di- 
verso y, al parecer, de objetos diversos (477 b). Esta identidad gené- 
rica de dó£a y ¿nto yr hace que su distinción provenga del objeto pro- 
pio de cada una de ellas. “En la potencia sólo miro a aquello hacia lo 
que se dirige y lo que lleva a cabo” (477 c). Aquello hacia lo que se 
orienta por naturaleza la ez:51f)1 es el ente, y aquello que lleva a cabo 
es el conocimiento del ser, — qvóva: 5 fot: 7o dy — (477 bh). 

Este conocimiento lleva consigo la contemplación de la realidad 
en sí. La ¿morí pr es, en consecuencia, la más poderosa de todas las 
potencias. Pero si la 264 es también potencia y su distinción frente a la 
¿morí yr viene del objeto hacia el que se dirige y de lo que produce, y 
siendo la realidad-real reflejo de la realidad-ideal, ¿no serán 06%a y 
¿morípy dos estadios distintos, uno imperfecto y otro perfecto, del 
mismo conocimiento? Platón parece negarlo, llegando a una distin- 
ción radical de ambas esferas al afirmar que no se “opina” sobre el ser. 
Pero por este ser hay que entender la realidad-ideal y, en ese caso, la 
dóta sería de hecho éxtotfyr 

Platón define la 04% “como algo más oscuro que el conocimiento, 
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pero más luminoso que la ignorancia” (478 c). Sobre esta definición al 
concluir el libro quinto y dirigiéndose probablemente contra Antíste- 
nes, insiste de nuevo Platón en el carácter de realidad intermedia que 
tiene el mundo fenoménico: “Hemos descubierto, según parece, que 
las múltiples creencias de la multitud acerca de lo bello y las demás 
cosas, dan vueltas en la región intermedia entre el no-ser y el ser 
puro” (479 d). En esta región intermedia e insegura se mueve aquel 
que percibe sólo la multiplicidad de aspectos de la realidad, sin alcan- 
zar nunca esta realidad en sí. Los políticos, por ejemplo, percibirán 
tal vez muchas cosas justas sin saber discernir si de verdad lo son, 
ya que no conocen la justicia en sí; más que amantes de la sabiduría 
—euhócopo:— son amantes de la opinión — gu0ozo:— (480 a). Nunca, 
pues, podrán constituir una ciudad perfecta de acuerdo con normas 
ideales. La ciudad gobernada por estos políticos será también algo 
intermedio entre el no-ser y el ser, algo inestable, inseguro, sujeto 
continuamente al cambio y, por consiguiente, imperfecto. 

El tema de la totalidad con que Platón comenzó su indagación so- 
bre el filósofo surge de nuevo al concluir esta especie de preámbulo 
teórico, que introduce de lleno en la problemática del libro sexto. La 
filosofía es, por consiguiente, pretensión de unidad, y el filósofo, quien 
sabe ascender desde la multiplicidad de la 30%a a la síntesis del Eidos. 

Tal vez sin esta introducción metafísica a la tesis de los fñilósofos- 
reyes, con que termina el libro quinto, podría tener, hasta cierto pun- 
to, sentido la afirmación de que este tipo de gobernante que Platón 
propone, no es otra cosa que la idealización de la clase de los guardia- 
nes y que como consecuencia de tal idealización, surge el deseo de una 
profunda formación filosófica. Pero la manera como se presenta el 
problema, su arranque metafísico, y las inequivocas formulaciones 
platónicas, son testimonio evidente de que aquí no se trata de un jefe 
más o menos “ilustrado”, sino del auténtico filósofo, de aquel que apa- 
rece como inútil y alejado de la realidad en las descripciones litera- 
rias de la época y que Platón nos presenta como amante del saber, 


que es aspiración hacia la totalidad del Eidos, por el camino de la 
akíidero y de la éxtorh yor, 


TI 


El libro sexto comienza con la afirmación de que, tras un largo 
discurso — ¡Laxpod 1óyov — hemos visto con claridad quiénes son filó- 
soños y quiénes no. Este "largo discurso' no puede referirse a las seis 
páginas del texto original si se toman en su aspecto puramente cuan- 
titativo. Tal vez haya que interpretarlo en relación con otros diálo- 
gos (Teeteto, 173 c, sig.; Fedón, 64 a, sig.; Gorgias, 484 a, sig.; carta 
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séptima, 340 b, sig.), en donde se plantea el mismo tema, si bien desde 
perspectivas diferentes. De esta manera, el detallado análisis del filó- 
sofo-rey, que Platón va a emprender, queda enmarcado en su concep- 
ción general del filósofo. Una vez, pues, que sabemos en qué se distin- 
gue el verdadero filósofo del que no lo es, Platón, sin más preámbulos, 
lo pondrá al frente de la ciudad. “Puesto que son filósofos aquellos que 
pueden alcanzar lo que siempre permanece igual a sí mismo, y no lo 
son los que andan errando por cosas diferentes, ¿cuáles de ellog con- 
viene que manden en la ciudad?” (484 b). Tomando un ejemplo que 
luego recogerá al comparar la república con una nave (488 a), Platón 
determina las características negativas que lastran al simple político: 
en primer lugar es semejante al ciego, puesto que está privado del 
conocimiento de todo ser. En este ejemplo comienza a apuntar la me- 
táfora con que se cerrará el libro sexto, antes de exponer el mito 
de la caverna. Esta ceguera implica, por consiguiente, la carencia 
en el alma de los modelos ideales que hay que mirar como “lo ver- 
daderamente verdadero” — eig +0 dinbéstatoy — (484 c), y que son im- 
prescindibles para el establecimiento de una constitución auténtica, 
ya que allí es donde hay que situar las normas de lo bello, de lo justo 
y de lo bueno (484 d). 

La primera condición que Platón requiere en el verdadero gober- 
nante es, pues, la del conocimiento de cada ser —é¿xaotoy tó ¿v— (484 d). 
Sólo los filósofos son los que poseen tal conocimiento. Platón vuelve 
a recordar lo dicho anteriormente (474 b, sig.) y a referirse de nuevo 
a la naturaleza filosófica y a sus características. Aquí aparecen, sin 
embargo, bajo un enfoque diferente. “Hemos de convenir con respec- 
to a las naturalezas filosóficas, que éstas se apasionan por aprender 
aquello que puede mostrarles algo del ser que siempre es y no tiene 
por qué estar sujeto a la inestabilidad de la generación y corrupción” 
(485 b). Con los términos yéveo:s y pfópa precisa aún más Platón lo 
que entiende por 1% odoiuc” vis ási ovsms . Pero Platón no ve en el hecho 
de este continuo cambio un aspecto puramente negativo. La genera- 
ción y corrupción implican únicamente inseguridad, imperfección; es 
este mismo problema del cambio el que hace necesaria la estabilidad 
y perfección del ser. 

Después de una referencia al sentido de “totalidad” de toda natu- 
raleza filosófica, Platón recoge un tema anteriormente tratado en el 
libro quinto (475 e), el de la verdad, que en este nuevo pasaje aparece 
como veracidad — dyeódera —, y como un estado subjetivo que impli- 
ca una actitud decidida contra lo falso (485 c). La verdad como 
tal, identificada ya con el mundo de las ideas supremas, se presen- 
tará, en consecuencia, como una meta a la que hay que tender — 
21) Vdkhderay orépjer» —(485 ce) y con respecto a la cual hay 
que acortar la distancia. Por eso Platón, apartándose de la pura 
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contemplación metafísica del problema, pone la verdad no sólo 
en una esfera ideal, sino que la inserta inmediatamente en la vida y 
con ello pasa de la esfera metafísica a la ética, dejando entrever en la 
consecución y cultivo de la verdad, además del aspecto contemplativo, 
otro nuevo relacionado con la xza:deía. “Es necesario que el auténtico 
amante del saber tienda ya desde su oi hacia toda verdad” 
(485 d). 

Este aspecto ético aparece aún más s elnramente a partir de la ex- 
posición que hará Platón de la naturaleza filosófica (485 e, sig.). Pla- 
tón está pensando no ya en el teórico contemplador de los fenómenos, 
ridiculizado en las leyendas populares, sino en el filósofo que emplea 
todo su bagaje intelectual en la obra más importante con que la Gre- 
cia del siglo rv estaba enfrentada: la constitución de una Polis, libre 
de “generación y corrupción”, inconmovible e indestructible. La crisis 
de la filosofía y, por tanto, del filósofo, quiere salvarla Platón dando 
un nuevo Eidos a la desgastada figura del viejo filósofo y haciéndole 
aparecer bajo la forma más prestigiosa y temible del político. Pero 
aquí no juega sólo un papel importante el descrédito que la filosofía 
había sufrido por la extravagancia de algunos de sus representantes, 
sino además el peligro cada día más inminente, que el sofista, el falso 
filósofo que había aprendido también la manera de dar resonancia pú- 
blica a sus especulaciones, representaba para la conciencia griega. 


+ * * 


El que se dirige decididamente hacia el saber “se entregará al 
placer del alma dejando a un lado los del cuerpo, si es que es filósofo 
verdadero y no falso” (485 d). Esto implica una serie de categorías 
éticas, que Platón expondrá detalladamente. En conexión con una de 
éstas volverá a surgir el tema de la totalidad del saber. Encontramos, 
pues, esta cuestión metafísica en el nuevo marco que le presta la pro- 
blemática del libro sexto. “La mezquindad es lo más opuesto al alma, 
que ha de tender a la totalidad” (486 a). Un tema que en el Fedón es 
desarrollado detalladamente (64 a, sig.), el de la muerte, surge aquí 
en un marco mucho más optimista y positivo. La muerte, que en el 
Fedón constituye el contenido de la vida filosófica, es en la República 

la piedra de toque para probar una virtud “política” del filósofo: el 
- valor, la nobleza de ánimo. “A aquel entendimiento que en su exce- 
lencia llega a la contemplación de todo tiempo y de toda esencia, ¿crees 
que le puede parecer gran cosa la vida humana?... Por consiguiente, 
tampoco creerá que la muerte es algo temible..., así, pues, la natu- 
raleza cobarde y vil no podrá, según parece, tener parte en la verda- 
dera filosofía” (486 a-b). El menosprecio a la vida no es, sin embargo, 
en este pasaje, como era de esperar, una cuestión ética, sino metafí- 
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sica. Este menosprecio no es otra cosa que el reconocimiento del ca- 
rácter “participado” que la realidad tiene para quien sabe que ésta es 
máímesis y reflejo de una superior y perfecta. 

Las demás cualidades que Platón descubre en el filósofo van rela- 
cionadas también con su carácter de hombre y con unas determina- 
das dotes naturales que constituyen algo que no puede adquirirse con 
la educación ni con las enseñanzas de los sofistas. Platón resume estas 
cualidades del filósofo: “¿Podrías censurar, pues, una manera de vida 
que nadie es capaz de practicar sino siendo por naturaleza memorio- 
so, con facilidad para aprender, noble, gentil, amigo y allegado de la 
verdad, de la justicia, del valor, de la mesura ?” (487 a). En este punto 
la objeción de Adimanto a la dialéctica socrática y la vuelta a la rea- 
lidad del filósofo tal como la mayoría lo entiende, lleva a Platón a la 
alegoría de la nave y de “su corpulento patrón... un poco sordo y otra 
tanto corto de vista” (488 b). Los que aprovechándose de estas con- 
diciones quieren robar el mando al patrón son precisamente los que 
acusan al verdadero filósofo de charlatán e inútil (489 a). Es evidente 
la referencia de Platón a la democracia ateniense y la presencia de 
esta situación histórica determinada, en su teoría del filósofo. Por eso, 
la inutilidad de los filósofos, lo extraño que aparece su modo de vida 
ante la multitud se debe precisamente a que, al vivir de manera con- 
traria a los demás, y al no dejarse llevar por las opiniones comunes, 
hacen destacar absurdamente su figura y son tenidos, en consecuencia, 
por inadaptados. Frente a esto, Platón, resumiendo algunas de las ca- 
racterísticas del filósofo, hace un espléndido retrato de este ser extraño 
en la Polis ateniense, que contrasta claramente con el cuadro caótico 
que anteriormente ha trazado (488 a, 489 d). “¿No nos defenderemos 
como se debe diciendo que el verdadero amante del saber está dotado 
por la naturaleza para luchar en persecución del ser y que no se para 
ante las muchas cosas que parecen ser, sino que prosigue sin desani- 
marse ni saciar su amor hasta que alcanza la naturaleza de cada una 
de las cosas que son, y la alcanza con aquella parte del alma a la que 
corresponde por su afinidad, el tomar contacto con ellas y así se apro- 
xima y une a lo que realmente es, engendrando inteligencia y verdad, 
y entonces, pero no antes, conoce y vive y tiene alimento verdadero 
y se libra de la angustia que le atenaza?” (490 a-b). 

Aquí no se alude directamente al mundo de las Ideas como obje- 
tivo de la actividad filosófica, sino sencillamente al “ser”. La filosofía 
no es sino una continua e incesante persecución de esta suprema y 
perfecta realidad. Sólo el filósofo posee un don natural, que le man- 
tiene siempre en tensión hasta alcanzar la meta. Ese don natural le 
permite distinguir lo que es realmente de lo que es pura apariencia 
y que sirve, por lo general, como realidad verdadera para los falsos 
filósofos, pero además, le orienta claramente hacia el ser y no le per- 


52 EMILIO LLEDÓ ÍÑIGO 


mite que el Eros impulsor de toda filosofía le deje entretenerse o sa- 
ciarse con algo que no sea “plenamente ser”. Hay un parentesco o afi- 
nidad entre la naturaleza del alma y el ser de cada cosa; esto permite 
no sólo un acercamiento mutuo, sino una unión — rjeic — que en- 
gendra inteligencia y verdad. Sólo, pues, del contacto del alma con el 
verdadero ser puede brotar el verdadero conocimiento de la realidad. 
Cualquier otro tipo de conocimiento es confuso e insuficiente, pero, 
además, deja al alma sin calmar esa angustiosa tensión en pos del ser. 
De estos esponsales entre el ser y el alma del filósofo no se engendra 
sólo conocimiento, sino “la verdadera vida y el verdadero alimen- 
to” (490 b). La esfera del conocer se amplía y llega hasta otras estruc- 
turas que quedan, sin embargo, iluminadas y llenas de sentido. Este 
es el núcleo metafísico, de donde arrancan las demás cualidades del 
filósofo, que Platón volverá a recordar (490 c, sig.). 

De este cuadro ideal se desciende otra vez a la realidad, mas no 
para constatar sociológicamente el hecho de la inutilidad del filósofo, 
sino para descubrir las causas, por las que esta naturaleza excepcio- 
nal puede llegar alguna vez a corromperse. Se da por supuesto que 
no es fácil la coincidencia de toda la serie de circunstancias que cola- 
boran en la formación de una naturaleza filosófica superior. Sin em- 
bargo, Platón coloca ya en esta misma naturaleza filosófica, precisa- 
mente por serlo, los gérmenes de una posible corrupción. “De todo ser 
vivo... sabemos que, cuanto más fuerte sea, tanto mayor será la falta 
de condiciones adecuadas, si no obtiene la alimentación o el clima o la 


tierra que le convenga. Lo malo es más contrario de lo bueno que de 
lo no bueno” (491 d). 


Es inapropiado para el desarrollo de estas naturalezas filosóficas 
el estado actual de la Polis, que Platón describe en pasajes expresi- 
vos (492 a, sig.). No son sólo las opiniones del vulgo peligrosas en si, 
sino la ambición y bajeza de los falsos políticos, que alimentan esas 
opiniones. “Cada uno de esos aficionados a sueldo, a los que éstos 
llaman sofistas y tienen por rivales, no forman en otra cosa sino en 
las mismas creencias del vulgo, y en lo que la gente habla cuando se 
reúne. Es igual que si alguien observase atentamente los instintos y 
apetitos de un animal grande y vigoroso y dedujese cómo hay que 
acercársele y tocarlo, y cuándo es inaccesible o abordable, y de qué 
viene el que, a veces, articule determinados sonidos, y cuáles son, por 
el contrario, los que le amansan o enfurecen oyéndolos a otro; y una 
vez que supiese todo esto por el trato prolongado y la rutina, llamase 
ciencia a este saber, y compendiando una especie de técnica, se pu- 
siese a enseñarla, sin saber de verdad qué es lo honroso o lo repro- 
bable, lo bueno o lo malo, lo justo o lo injusto en estas creencias e 
instintos, y diese contenido a todas estas ideas según las opiniones de 
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la gran bestia, llamando bueno a lo que le regocija y malo a lo que le 
disgusta” (493 a-c). 

Situada en una circunstancia semejante y siendo ella también ob- 
jeto de los más diversos ataques (492 d), la naturaleza filosófica aca- 
bará por sucumbir. De nuevo nos encontramos con que el gran idea- 
lista pone en conexión, para una fecunda formación filosófica, al filó- 
sofo y al pueblo del que surge. Filosofía no es, pues, el resultado de 
una especulación sin tiempo ni espacio, sino que se halla instalada en 
el centro de una circunstancia histórica, en lucha y en relación con 
ella. Pero si esta circunstancia, tal como Platón la describe, es total- 
mente inadecuada para que el filósofo se desarrolle, ¿dónde estará 
entonces la posibilidad de salvación? Platón no ve ninguna, en tanto 
en cuanto no pueda establecerse la Polis ideal. El necesario abandono 
de la filosofía por las naturalezas nobles y bien dispuestas, trae con- 
sigo el gue se apoderen de ella aquellos que quieren huir de sus bajos 
oficios y para los que, a pesar de todo, la filosofía conserva aún una 
“noble apariencia” (495 d). No aparece tanto aquí el supuesto des- 
precio por las artes manuales cuanto el falseamiento del filósofo y, 
por consiguiente, el descrédito de la filosofía. De este modo no pueden 
nacer de ella sino sofismas (493 e) y, desde luego, tampoco surgirá 
una idea revolucionaria y verdadera, removedora de la vieja y opaca 
estructura de la Polis, y que sea, además, capaz de levantar sobre sus 
escombros la ciudad diáfana y perfecta. 

No basta, pues, con que se den algunos filósofos que han perma- 
necido fieles a su naturaleza, bien por encontrarse en el destierro o 
por otras razones, y que, despreciando la ciudad en que les ha tocado 
vivir, se refugian en su mundo interior “como el que durante el ven- 
daval se resguarda junto al muro, y viendo la maldad de la que todos 
están llenos, se complace en que él pueda vivir libre de injusticia e 
impiedad en esta vida de aquí abajo” (496 d-e). Estas palabras de 
Sócrates pueden considerarse como la justificación de una idea de la 
filosofía que, pasando por el helenismo y afianzándose en él, ha llegado 
hasta nuestros días. Dicha concepción de la filosofía tampoco estaría 
en desacuerdo con el Platón idealista y minoritario, que la investiga- 
ción tradicional nos ha entregado. No deja, por tanto, de sorprender, 
la inequívoca y decidida actitud de Platón ante la aprobación de esta 
teoría por Adimanto y la afirmación de éste de que ya es bastante con 
que algunos puedan encontrar la paz en su vida privada, libres del 
desconcierto ciudadano: “No es demasiado lo que así se consigue, 
porque falta un sistema político conveniente; y en un régimen ade- 
cuado se haría aún más grande el filósofo, y al salvarse a sí mismo 
salvaría a los demás” (497 a). 

Ni el desengaño que aparta de la vida pública, ni el cultivo íntimo 
y minoritario de la filosofía justifican la personalidad del filósofo. 
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Su misión no es individual, sino colectiva; el sentido de su tarea no 
lo da siquiera la. contemplación solitaria de las esencias supremas; 
sino la participación de sus meditaciones y la renovación de la comu- 
nidad cuando ésta lo precise. El filósofo aparece aquí como un “sal- 
vador” — tá xowd cows: — (497 a). Lo sublime de su vida teórica ra- 
dica precisaménte en que la luz que viene del mundo ideal no queda 
encerrada en él mismo, sino que llega a través de él a la comunidad. 
La esencia del filósofo, que al principio se nos presentaba sólo como 
contempladora, se ha convertido aquí en salvadora. De ahí que tenga 
que ser “rey”. La salvación de la comunidad no puede hacerse sino a 
través de una constitución política, y a la salvación en común se llega 
por el camino del poder. 

Esta relación entre el filósofo y el pueblo tendrá que ir precedida 
de un estadio de formación en el que éste vea en aquél al único capaz 
de ordenar la ciudad, y descubra que no son auténticos filósofos los 
que hasta ahora se le han presentado como tales, “porque aquél, que 
tiene su mente puesta en el verdadero ser, no tiene tiempo para bajar 
su mirada hacia los negocios de los hombres, ni para ponerse, lleno 
de envidia y hostilidad, a luchar con ellos; antes bien, como los obje- 
tos que contempla son ordenados e idénticos siempre a sí mismos, no 
se hacen daño mutuamente y conservan en su disposición una estruc- 
tura racional, así el filósofo imita a estos objetos y procura aseme- 
jarse a ellos” (500 c). Este no ocuparse de los demás no es una con- 
tradicción de lo anteriormente dicho (497 a), sino sencillamente la 
afirmación de la superioridad del filósofo, que le hace sentirse por 
encima de los falsos problemas con que la multitud se entretiene y 
que el seudofilósofo fomenta. La salvación que el filósofo trae no 
arranca de la problemática de la ciudad existente, sino de la clara 
visión del mundo de las esencias. Platón expone detalladamente este 
proceso de renovación de la Polis y compara al filósofo con un dibu- 
jante que, después de limpiar la tablilla, va mirando el modelo per- 
fecto que hay ante sus ojos y a e con la mayor exactitud 
posible (501 a). 


La ciudad platónica es, por consiguiente, la estructuración polí- 
tica de un sistema metafísico. Que este utopismo platónico obedecía 
a una profunda convicción, lo prueban los viajes a la corte de Siracusa, 
y que én su idealismo había una ineludible e'inmediata relación con el 
estado social de Grecia y, concretamente, de Atenas, lo o 
claramente cada una de las páginas de A República. 


> *- * 


El filósofo-rey ha quedado como una de las grandes utopías de la 
historia. Sin embargo, la insistencia con que Platón vuelve, a lo largo, 
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de sus meditaciones, al tema del Eidos inmutable, de la verdad, de la 
veracidad, de las diversas cualidades éticas que adornan al filósofo 
verdadero y tienen que adornar, en consecuencia, al gobernante, no 
puede por menos de dar la impresión de que aquí no se trata sólo de 
una utopía, ni de una abstracta teoría metafísica, sino de una con- 
creta e inmediata realidad, que, sin embargo, había que manejar in- 
telectualmente. 

Lo utópico está en que fuese un filósofo, y precisamente un filósofo 
platónico quien tuviera que llevar a buen término esa tarea, mas lo 
extraordinariamente real y acuciante de ella es que, por primera vez, 
se dió en el pensamiento occidental una respuesta tajante a la no me- 
nos tajante pregunta del por qué de la filosofía. 
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EL RENACIMIENTO CAROLINGIO 
PREDESTINACIÓN Y LIBERTAD. 


POR 
SERGIO RÁBADE. 


RESUMEN 


En sus aspectos filosóficos el renacimiento Carolingio ha sido y es ubjeto 
de infravaloración. Es injusto calificar esta etapa de meramente compiladora. 
Alrededor de los problemas teológicos de la Trinidad, Eucaristía y Predestinación 
—juntamente con el del valor extramental de nuestros conceptos—, crea una 
amplia temática que será programa para los siglos siguientes. En este artículo 
se hace un estudio sumario del problema de la predestinación en obligada re- 
lación con la libertad. Se precisa la postura de Ratramnio y Godescalco para 
dedicar especial atención a la intervención de Escoto Erígena. Sin ser el as- 
pecto más interesante del Renacimiento Carolingio, basta para demostrar su 
profunda e íntima vitalidad filosófica. 


El renacimiento carolingio, al que podemos asignar como fecha inicial 
un tanto arbitraria el año 781, en que Carlomagno invita a Alcuino a la 
regencia de su escuela palatina, y como término el 877, en que Escoto Erí- 
gena desaparece del escenario histórico, ha sido, y es en la actualidad, ob- 
jeto de un juicio casi peyorativo en sus valores filosóficos. Basta asomarse 
a log manuales consagrados de Historia de la filosofía para tropezar con 
expresiones en que se califica su actividad de simplemente “compiladora”, 
se le concede una “mera preocupación pedagógica”; o se afirma como de 
Wulf, que “desde el punto de vista filosófico no se ve aparecer nada que se 
parezca a un trabajo riguroso y original” (1). 

¿Son objetivos estos juicios tan poco halagiieños sobre esta etapa del 
pensamiento medieval que constituye el preludio de la Escolástica? A nues- 
tro modo de ver, comienza por restringirse demasiado el concepto de “rena- 
cimiento carolingio”, limitándolo prácticamente a sus dos máximos repre- 
sentantes oficiales—Alcuino y Rabano—olvidándose que en Fulda hubo más 


(1) M. de Wulf: Historia de la Filosofía Medieval. Trad. J. Toral Moreno. 
Tomo 1, págs. 108 y sig. Ueberweg-Heinze: Grundriss der Geschichte der Philo- 
sophie. 13 Auflage, Band II. Basel-Stuttgart, 1958. págs. 158 y sig. E. Bréhier: 
Historia de la Filosofía. Trad. D. Náñez. Buenos Aires, 1948. Tomo 1, págs. 503 


y siguientes. Ñ , 
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pensadores que el Arzobispo de Maguncia y que en esos mismos años corm- 
partían con esa escuela el quehacer filosófico las de Tours y Corbie, y sobre 
todo olvidando que Escoto Erígena ultima su formación intelectual en el 
ambiente, denso d pensamiento filosófico y teológico, de la “escuela pala- 
tina” y que es, al mismo tiempo que su prolongación histórica, su mejor coro- 
namiento intelectual. No negamos que prácticamente a toda la labor inte- 
lectual de Alcuino le sea aplicable el denominador común de “compiladora”, 
ni que con la misma palabra pueda ser calificada la de Rabano, sobre todo 
en su obra máxima—el De rerum naturis—, en que se recogen y completan 
los trabajos enciclopédicos de Beda y de Isidoro. Aparte de la real vincula- 
ción de estos escritores a los maestros consagrados por la tradición, el as- 
pecto negativo de la originalidad se acentúa por sus insistentes profesiones 
de fidelidad a esa tradición. Pero no nos dejemos engañar: si nos fiamos de 
las reiteradas protestas de los autores de la Edad Media, todos los pensa- 
dores medievales son meros expositores o intérpretes de una verdad—teo- 
lógica o filosófica—que se suponía como adquirida: tendríamos que negar 
al pensamiento medieval el progreso y aun la creación de esas síntesis filo- 
sóficas muchas veces sólo vulnerables en aquellos elementos que se encuen- 
tran condicionados por las aportaciones de las ciencias físicas o naturales. 
La Edad Media en sus mejores pensadores era fiel a su obligación intelec- 
tual de progresar, creyendo que no hacía más que conservar las verdades 
ya adquiridas. 

Esta antítesis entre la actitud psicológica esencialmente tradicional y 
la más auténtica originalidad, característica—insisto—del Medio Evo, tie- 
ne su primera manifestación en el renacimiento carolingio. Naturalmente 
que la originalidad en filosofía no consiste en inventarse—por decirlo así— 
nuevos problemas, sino con mucha más frecuencia en la novedad de su plan- 
teamiento, discusión y solución. Y en este caso no podemos olvidar que en 
el renacimiento carolingio se encuentra toda la temática de los dos siglos y 
medio que preceden al momento de plenitud de la escolástica : 

1) La Trinidad, con los problemas de la naturaleza, persona y rela- 
ción en ella implicados. : 

2) La Eucaristía, con la obligada secuencia del estudio de la sustan- 
cia y de los accidentes. a 

3) La correspondencia entre los conceptos y la realidad extramental, 
problema casi burdamente planteado por Fridegiso y exacerbado por Es- 
coto Erígena. Es la cuestión de los universales. : 

4) La predestinación, tema eminentemente teológico, pero en cuyo sus- 


trato tiene que encontrarse ineludiblemente una concepción determinada de 
la libertad humana. : 


Fijémonos concretamente en el planteamiento y soluciones conjuntas 


que se dan a la predestinación y libertad en el renacimiento carolingio. El 
planteamiento pocas veces fué más crudo. La posición extrema, herética y 
antifilosófica. está a cargo de dos maestros de la escuela de Corbie: Ratram- 
nio y Godescalco. A ambos se les suele englobar bajo el denominador común 
de la afirmación de una doble predestinación: la del bueno y la del malo 
férreamente predeterminados desde la eternidad o a una conducta moral 
sana y la salvación consiguiente, o al pecado y a su castigo: el infierno. 


e 
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Prescindiendo de la catástrofe que esto supondría para la teología de la' 
gracia, es evidente que la libertad humana sería una víctima necesaria dé 
tal doctrina. ¿Negaron realmente la libertad Ratramnio y Godescalco ? 
Creemos que las posiciones de ambos son muy distintas. Un indicio ex- 
terno de ello lo tenemos en que la condenación de la Iglesia, en concreto del 
Sínodo de Maguncia, recayó sólo sobre Godescalco. Sin embargo, también 
es verdad que éste—según la opinión más probable—es un discípulo de 


_Ratramnio. ¿Qué diferencia hay? Hay una tan fundamental, a nuestro jui- 


cio, que en el maestro se salva la libertad, pero no en el discípulo. El que 
ambos usaran parecidas expresiones en que se hablaba de la predestinación 
de los buenos “ad regnum” y de los malos “ad poenas”, creemos que poco. 
significa. El problema está en saber si esa predestinación “ad poenas” de- 
termina necesariamente las obras del malo. Un texto de su De Praedest; 
líbro II, nos ahorrará muchos razonamientos: “... ad peccatum vero non esse 
praeordinatos, quoniam iniquitas Deo non placet, nec eorum est praedestina- 
tor quorum non est auctor. Sed cum scierit hominem peccaturum et in pecca- 
tis permansurum, praedestinavit eum ad poenas quas iuste esset passurus, 
nec haec praedestinatio compulit eum ad peccatum, aut certe ex neccessi- 
tate ad poenas: quoniam, sicut ipse testatur, “qui omnia novit” novit etiam 
et singulorum facta, novit et fines singulorum, et ex eo quod in eis vidit et 
cognovit, ex eo etiam et praedestinavit quid de singulis esset acturus. Sicut 
enim praescientia eius neminem compellit ad peccatum, cum utique prae- 
scierit singulorum ante saecula aeterna peccata, ita quoque et praedesti- 
natio eius neminem compellit ad poenam, licet et anteqguam nascatur ali- 
quis, paedestinatus sit, si permansurus in iniquitate, ad poenam”. (De Prae- 
dest., lib. U, P L, 121, c. 54.) Y si pueden aducirse frases de Ratramnio tan 
duras para la libertad como aquélla: “quid agendum sit sempiterno consilio 
immutabiliter determinatum est” (O. c., lib. I, P L, 121, c. 15), contamos, 
por contraposición a ellas, con otras en que la libertad queda a salvo de toda 
coacción por parte de Dios. Por ejemplo, en el lb. 11 de su obra nos dice con 
expresiones que no dejan lugar a duda: “... vel malignus erit, vel interibit, 
sed Propria voluntate fiet malus...; sic nimirum omnes reprobi cum sint 
praesciti mali et praedestinati ad poenam, nom tamen propter Dei praescien- 
tiam mali effecti sunt aut efficientur, ser propter quod libero voluntatis 
arbitrio malignitatem operati sunt”. (P L, 121, c. 78.) Nos hemos permitido 
subrayar las palabras en que virtual o expresamente se defiende la prerro- 
gativa del libre albedrío sobre la predestinación. Otro tanto podríamos ha- 
cer con praesciti mali y praedestinati ad poenam: la presciencia no arruina 
la libertad y la predestinación consecuente está exigida por los pecados en 
que voluntariamente incurrieron. La aclara él mismo cuando dice líneas 
más abajo: “Daranabutur enim propter malitiam suam, non propter Dei 
praedestinationem”. 

¿Cuál es la posición Godescalco frente a la libertad? Las pocas páginas 
que hoy nos quedan de sus escritos apenas nos permiten dar ninguna res- 
puesta definitiva, Si realmente defendió la doble predestinación en los tér- 
minos en que la interpretan Hincmaro y Rabano Mauro, parece casi impo- 
sible encontrar resquicio para la libertad en aquella decisión con que Dios 
se obstina en perder al malo. Rabano, en la comunicación que envía al me- 
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tropolitano de Reims para ponerle al corriente de los errores de Godescalco, 
después de calificar a éste de gyrovagus monachus y a su doctrina de novas 
superstitiones et noxian doctrinam de praedestinatione, pone en su boca: 
“quod praedestinatio Dei sicut in bono sit, ita et in malo; et tales sint in 
hoc mundo quidam, qui propter praedestinationem Dei quae eos cogat in 
mortem ire, non possint ab errore et peccato se corrigere”. (Hincmaro: De 
Praedest. dissert. post., c. 2, P L, 125, c. 84.) Las expresiones cogat in mor- 
tem ire y non possint... se corrigere, creemos que es difícil hacerlas entrar 
en acuerdo con una sana teoría sobre el recto ejercicio de la libertad. Mas 
como a alguno pueden parecerle tendencicsas las expresiones de Rabano 
contra su antiguo monje, al que no permitió secularizarse, o las de Hine- 
maro, quien no parece tener gran simpatía por aquel sacerdote a quien re- 
trata como habitu monachus, mente ferinus, quietis impatiens et inter suos 
nobilitate noxia singularis (2), acudamos al testimonio del propio Godes- 
calco, quien en su Cofessio prolixior afirma: “Sic etiam propermmodum dia- 
bolo et angelis eius et omnibus quoque reprobis hominibus perennem me- 
rito praedestinasti poenam, et eosdem similiter praedestinasti ad eam... 
Nom enim irent nisi destinati, neque profecto destinarentur nisi essent 
praedestinati” (P L, 121, c. 350). 


No creemos que quede resquicio alguno para la libertad en la trayectoria 
de una vida sobre la que pesan ineludiblemente un destino y una predesti- 
nación férreamente impuestos por una voluntad superior insoslayable. Ante 
postura tan extrema no puede uno menos de pensar que aquel renacimiento 
había asimilado demasiado bien algunos elementos no muy acordes con la 
moral responsable del cristianismo. En este caso revive con atuendo teoló- 
gico el determinismo connatural al pensamiento greco-romano, en que todo, 
aun para un Heráclito, sucedía xaó” eiyapuivn». Porque no creamos que 
esto es el voluntarismo que podemos llamar “religioso” de San Pedro Da- 
mián, o el voluntarismo “moral” de un Pedro Abelardo, quien en su comen- 
tario a la epist. 11 ad Rom. dirá: “... boni et mali discretio in divinae volun- 
tatis dispositione consistit”. No setrata en Godescalco de suprimir la bon- 
dad o malicia intrínseca de las acciones, sino de algo que, si no es tan grave 
metafísicamente, es moralmente mucho peor: privar al hombre de la ca- 
pacidad de elegir, mediante sus acciones buenas o malas, su propio destino 
eterno. 

Nada tiene de extraño que Hincmaro, portavoz en aquel momento de la 
Iglesia de Francia, sufriese profundo escándalo y procurase atajar aquella 
doctrina de tan fatales consecuencias para la doctrina teórica de la gracia 
y para el ejercicio práctico de las virtudes cristianas. Una de las personas 
a quien él invitó a tomar parte en el debate fué al maestro entonces más 
sabio de la escuela palatina: Escoto Erígena. El grueso volumen De Prae- 
destinaticne con que éste terció en la polémica tiene especialísimo interés 
para conocer la primera etapa del pensamiento de uno de los filósofos de 
más altos vuelos metafísicos. ¿Qué opina Erígena concretamente de la vo- 
luntad y libertad ? 


Escoto Erígena ha tenido dos períodos que, si no son absolutamente dis- 


(2) 0. c., €. 2, P L, 125, c. 84. 
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tintos, son por lo menos profundamente diferentes. Los dos llevan la nota 
común de neoplatonismo, pero, sobre ese denominador común, las divergen- 
clas son manifiestas. El profesor palatino comenzó por teólogo y acabó por 
filósofo. Para teología la Edad Media tenía un muestro indiscutible—San 
Agustín—y otro “interpretable”-—Boecio—. A Boecio le llegará su esplen- 
dor con la teología especulativa del siglo x1r; el de San Agustín había co- 
menzado con el propio Boecio y en este momento como en otros muchos del 
Medio Evo la autoridad del Doctor de la Gracia era inapelable. Erígena le 
conocía muy bien y en sus obras tuvo el primer contacto con el neoplato- 
nismo. Pasados unos años sería él quien lanzase a las corrientes del pensa- 
miento europeo una inyección de neoplatonismo más puro, pero menos cris- 
tiano: es la etapa del Erígena traductor y comentarista del Pseudo-Dionisio 
y autor del De divisione naturae. 


¿Qué piensa el Erígena agustinista sobre la libertad? Es claro que, so 
pena de traicionar a su maestro, no puede menos de admitirla. Recojamos, 
a título de demostración, algunas de sus afirmaciones: “Omni namque ho- 
mini libertas data est propiae voluntatis generaliter” (De Praedest., c. 4, 
P L, 122, c. 372). Y esta libertad de que ha sido dotado todo hombre—nos3 
dice líneas más abajo——“in nullo aytem generaliter divina praedestinatione 
urgetur, captivatur...” Tenemos, pues, libertad y podemos hacer uso de ella 
sin vernos constreñidos o arrastrados por la predestinación divina. Dios ha 
dotado a la criatura racional de tal naturaleza que la predestinación “nullan 
ei necessitatem imponeret” (L. c., infra). Hasta tal punto se constituye en 
defensor de nuestra libertad, que algunas de sus frases tomadas a la letra 
nos hacen pensar en el indeterminismo psicológico. (Cfr. O. c., e. 5.) 

Es el punto opuesto del movimiento pendular de reacción al “Dios dés- 
pota” de Godescalco. Si Erígena hubiera sido consecuente con esta su pri- 
mera actitud de teólogo cristiano, acaso no hubiera escrito nunca el De 
divisione naturae. Sin embargo, ya aquí aparecen unas teorías no muy acor- 
des con San Agustín, cuyas huellas protesta seguir en todo momento. Nada 
tiene de extraño, pues San Agustín, aun para acercarse a Dios, bajaba a su 
intimidad, “in interiore homine habitat veritas”, mientras que Escoto pre- 
fería resolver aun los problemas de la intimidad desde Dios. Por ejemplo, 
cuando pretende probar que “nulla causa constringit hominem seu bene seu 
male vivere” (O. c., Cc. 5, P L, 122, c. 377), nos encontramos sorprendidos 
porque no aparece por parte alguna la causalidad libre del hombre. En efec- 
to, el hombre no se ve necesitado por causa alguna, porque Dios no es “cau- 
sa necesaria”, como el fuego o el sol; o no es causa “coactiva”, como la sen- 
sación lo es de dormir o la sed lo es de beber; sino que es causa “volunta- 
ria”... Pero ¿quién es la causa de las acciones del hombre? Es lógica la ten- 
tación de pensar en el Dios del lib, III De divis. nat., que, “sic ordinate in 
omnia proveniens facit omnia et fit in omnibus”. Pero acaso esto sea avan- 
zar nosotros mismos más que el pensamiento del propio Erígena. Natural- 
mente que, acaso sin interpretaciones muy tendenciosas, podemos ver en 
muchas ideas del De praedest. un avance de su obra definitiva. Concreta- 
mente no deja de ser sospechosa la insistencia de la no distinción entre las 
facultades y la sustancia del alma. Habiendo ya afirmado en el c. 4 que la 
voluntad libre es sustancial al hombre, en el c. 8 hace suya la opinión de San 
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Agustín de que “interioris hominis substantialem trinitatem in his tribus, 
essentia videlicet et voluntate et scientia contineri...” (P L, 121, c. 385). 
Y, por si su concepto no estaba claro del todo, continúa en seguida: “Haee 
igitur tria unum sunt et una natura. Tota deinde animae natura voluntas 
est”. El simbolismo trinitario ha ido demasiado lejos. Esta voluntad—sus- 
tancia igual puede desembocar en un voluntarismo absoluto al estilo de 
Schopenhauer, que llegar a la negación de la libertad, dé esa libertad por 
cuya afirmación habíamos comenzado. Ahí llegará el Erígena discípulo del 
Pseudo-Dionisio, traducirá y hará cuya la afirmación de Dionisio en el c. 5 
De divin. nomin.: adtós ¿otito elvar tota odo:... xal abro tó elvat TGÓvV ÓvVTOY. 
Y podrá decir en el lib. 1 De divis. nat.: “ipse namque omnium essentia est”. 
Sin querer entrar en las discutibles perspectivas de panteísmo que aquí se 
presentan, cerramos estas breves referencias sobre la actitud del pensador 
irlandés acerca de la libertad con un interrogante: si la voluntad libre cons- 
tituye nuestra naturaleza y nuestra naturaleza se identifica con la de Dios 
que se despliega en la necesidad de un proceso lógico (3), ¿dónde está nues- 
tra libertad? ¿Hay en Erígena una defensa nominal más que real de la 
libertad? ¿O es que hay un hiatus ideológico insalvable entre el Erígena 
que piensa bajo la influencia de San Agustín y el que piensa bajo la del 
Pseudo-Dionisio? Sin atrevernos a defenderla como indiscutible, creemos 
que en la respuesta afirmativa a la última pregunta está la solución a las 
profundas antinomias que la contraposición de las dos etapas de su produc- 
ción abren en el pensamiento erigenista. 


Esta rápida toma de pulso a la vitalidad intelectual del renacimiento 
carolingio en un problema que no es acaso el más importante ni el más ca- 
racterístico de su temática, creemos basta para justificar nuestro intento 
de liberarle de ese calificativo tan pobre de compilador con que, ya por tó- 
pico, se le suele calificar en los manuales. Los pensadores carolingios lleva- 
ron una intensa vida especulativa. Se brujulaban hacia la teología, pero a 
ella llegaban por los derroteros de la filosofía. El valor de primacía otorgado 
al argumento de autoridad sobre el de razón es algo connatural a toda la 
Edad Media hasta el siglo x1n. Incluso el racionalismo del siglo x11 comen- 
zará creyendo para intentar luego la comprensión de los misterios más ele- 
vados “rationibus necessariis”. Sus mejores representantes, sin pretenderlo, 
son—afortunadamente—originales. La síntesis monista de Erígena no se 
posibilita sólo por la fecundación de un talento nórdico al contacto con las 
obras del Pseudo-Dionisio: le caldean el ambiente y le sugieren ideas un 
Fridegiso en Tours, un Cándido y un Walafrido en Fulda, un Loup en Ferrié- 
res, un Ratramnio y un Godescalco, siquiera sea por reacción, en Corbie. 

Y si los frutos de ese quehacer oscuro y lento no tienen la apariencia 
filosóficamente seductora de la coherencia sistemática en todos, no olvide- 
mos que cualquier renacimiento—si es que tal concepto es históricamente 
legítimo alguna vez—, por el mero hecho de volver a hacer nacer, comienza. 
Y las etapas filosóficas comienzan escodando las piedras que los filósofos 
de plenitud—en este caso Escoto Erígena—habrán de estructurar en su sis- 


tema. Y no olvidemos tampoco que desde Alcuino hasta Erígena se trabaja. 


(3) De divis. nat., 1, 2. 
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en penuria extrema de material filosófico: de los escasos autores consulta- 
bles sólo Agustín o Boecio tenían verdadero valor filosófico. Para terminar, 
hacemos completamente nuestras las palabras escritas a este propósito por 
el R. P. Villoslada: “Con estas apasionadas y turbulentas disputas, el mun- 
do fosilizado de los conceptos, que desde Casiodoro hasta Alcuino se con- 
servaban yertos y alfabéticamente ordenados como en una enciclopedia, 
empieza a removerse y a dar muestras de vida. Cuando la gran masa tradi- 
cional de la ciencia eclesiástica entre en ebullición y en las escuelas de Eu- 
ropa empiecen maestros eminentes a elaborar personalmente sus ideas, asis- 
tiremos al nacimiento de la escolástica” (4). 


(4) Historia de la Iglesia Católica. Y. Edad Media. Segunda edic. B. A. C. 
Madrid, 1958, págs. 237-38. 
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Todo propósito o método educativo debe apuntar a dos fines; respetar 
el libre y total desarrollo del hombre y hacerlo, a la par, socialmente útil. 
Mientras no se consiga que estos objetivos no se opongan y que, llegado 
el caso de real o aparente incompetencia, el individuo sepa seleccionar, la 
educación fallará. Una especialización excesiva que arrebate las capacida- 
des personales, dirija los estudios y mantenga centralizada la mente a la 
exclusiva finalidad de moldearlo socialmente como parte que integra el 
conjunto, importa una mutilación a la dignidad del ser humano. 

Pero también un egoísta encerramiento en sí mismo, abocado al des- 
arrollo de las facultades intelectuales sin tener en cuenta su aplicación 
social, es un atentado contra la especie humana. Son dos extremos: los pri- 
meros tratan al hombre como órgano del cuerpo social; los segundos des- 
menuzan en entidades potencialmente irreconciliables la aspiración comu- 
nitaria que no debe faltar en ningún individuo. Unos y otros, en definitiva, 
conspiran contra el respeto que el hombre se merece: debe cooperar con la 
sociedad, pero no ser absorbido por ella; es preciso que cuide su espíritu, 
pero no al extremo de considerar que es lo único que existe en el universo. 
En otras palabras, ni individualismo ni colectivismo, sino humanismo, que 
supone equilibrio de ambos fines. 


Hay dos disciplinas juveniles, pues perfilan sus pretensiones científicas 
desde el siglo pasado, que en ciertos autores, impetuosa e inmodestamente, 
pretenden una autonomía y exclusivismo que de hecho son una amenaza 
para la formación integral. Me refiero a la pedagogía y sociología. Dejemos 
de lado la segunda, cuyos abusos políticos, morales y formativos ya han 
sido puestos de relieve por muy buenos pensadores, y atengámonos a la 
primera. 
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Prácticamente ha existido siempre la pedagogía; como pretenciosa dis- 
ciplina científica, su origen es moderno. Toda la historia de la cultura po- 
dría desarrollarse como intentos de formación e integración del individuo, 
a la búsqueda de métodos adecuados para que el educando asimile mejor 
los dones de la ciencia. W. Jaeger, con profunda pericia, ha expuesto en 
esta forma la evolución de la filosofía griega. Sin método no hay asimilación 
del saber; se busca, por ende, la más apropiada, para una apropiación mas 
fácil, rápida y abundante. No es de extrañar, pues, que en el siglo XIX, des- 
pués que, por influencia del positivismo, las ciencias se aividieron, clasifi- 
caron y organizaron, surgiera también una disciplina que se propusiera 
como objetivo la educación. 

Una disciplina que aspira a un sólido progreso no debe olvidar sus orí- 
genes. El conocimiento ha sido un quehacer humano desde que el hombre 
despertara su admiración ante el universo; pero como teoría que merezca 
preferente y detenida atención no ha surgido sino modernamente. La edu- 
cación ha existido doquier que, entre dos o más individuos, se han estable- 
cido relaciones de mejoramiento; pero como pedagogía que la estudie en sí 
ha venido luego, en estos últimos tiempos. 

-Si tiene algo específico es el análisis de métodos; cuál y en qué circuns- 
tancias es el más apropiado. Y aun, bajo este aspecto, no podrá prescindir 
de las reflexiones que, en los viejos y modernos tratados de lógica, se hacen 
sobre la mejor manera de enseñar una determinada disciplina. Como la ma- 
yoría de las ciencias que han surgido modernamente, es una disciplina muy 
compleja. Exige del que quiera emprenderla conscientemente un adecua- 
do conocimiento del hombre, de sus exigencias culturales y del lugar que le 
toca ocupar en la sociedad. 

Una buena pedagogía debe mirar al hombre en su integridad, tener en 
cuenta sus posibilidades y ver la forma de que colaboren a un fin de perfec- 
cionamiento. ¿No sería un atentado a la dignidad de la persona humana si, 
descuidando el respeto que ésta debe merecernos, nos limitáramos a con- 
templar al individuo como un ser socialmente útil? Ante todo debe aspirar 
a ser consciente de su libertad y que sepa las razones y motivos de sus actos. 
Enseñarle a problematizarse la vida. Lo otro, empujarlo a que no sea sino 
un miembro más de la sociedad, es totalitarismo. Y, además, antihumano. 
Como dice el educador norteamericano Clarence H. Faust: “Algo estaría 
equivocado en una sociedad en la cual el abogado pudiera ser abogado de 
prestigio o un comerciante pudiera ser próspero hombre de negocios, a pesar 
de dejar de ser un ser humano logrado”. 


* * * 


Un pedagogo tropieza a cada momento con problemas cuya dilucidación 
pertenece a la filosofía. Pedagogía y filosofía son disciplinas inseparables; 
y así como de toda filosofía podemos extraer una metodología pedagógica, 
también en toda pedagogía podemos adivinar una sistemática filosófica. 
Porque al niño y, en general, al hombre, no se puede pretender formarlos 
o educarlos si previamente no nos hemos consagrado a analizar qué es el 
ser humano, qué lugar ocupa en el universo y qué fines merecen la consa- 
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gración de la existencia. En esta enumeración a la ligera, se suponen co- 
nocimientos de antropología, ética y metafísica. 

Por otra parte, ninguna metodología procederá con seguridad si pre- 
viamente no se ha impuesto de los problemas que plantea la teoría del co- 
nocimiento. La primera tarea de todo maestro en pedagogía ha de consistir 
en abarcarse y comprenderse a sí mismo, en la medida de lo posible. Sólo 
cuando se haya consagrado a ello, podrá hablar con autoridad y logrará 
que sus explicaciones o consejos procedan de un fondo de convicción, sin- 
ceridad y autodisciplina. Sólo así será verdaderamente pedagogo, y no un 
simple y mal repetidor de métodos y doctrinas. De lo contrario, sus pala- 
bras únicamente repetirán conceptos e ideas ajenas, sin aquella vida que 
debe inyectarle todo verdadero maestro. 

No conocemos mejor medio para la propia formación que el estudio de 
la filosofía. Con tal que el profesor sea o aspire a ser un verdadero filósofo 
y enseñe a sus alumnos a filosofar. Sus problemas, que no son abstrusos, 
como a veces se dice, sino siempre actuales y vitales, obligan a un continuo 
replegarse hacia sí mismo; ponen en juego las facultades anímicas y paula- 
tinamente el espíritu cobra vigor entre dudas, ascensos y descensos. 

Por de pronto, los sistemas filosóficos, en su evolución histórica, no pue- 
den estudiarse como algo extraño. Eran ideas y soluciones de hombres, ator- 
mentados por los últimos problemas, en la misma intensidad que cualquiera 
de nosotros. Con la filosofía, la mente se agiliza, el espíritu se tonifica. 
También se aprende el don del análisis y crítica, condiciones indispensables 
para que pueda surgir una verdadera libertad. Es una preparación para 
luego consagrarse a la pedagogía; en realidad, con la filosofía se está ha- 
ciendo pedagogía, aplicada a uno mismo. 

Tal vez nada mejor para apreciar la evolución de la cultura y asistir, 
no como simples espectadores, sino casi como actores, a la formación del 
espíritu en el hombre y en la humanidad, que la historia de la filosofía. 
Penetramos a la comprensión de ideas que dan sentido a épocas y civiliza- 
ciones. La historia deja de ser una escuálida y a veces inconexa enumera- 
ción de hechos para convertirse en la realidad del espíritu que, a través de 
lo concreto y contingente, busca su perfección. El individuo, que no es sino 
miniatura de la historia de la cultura, se contempla en ella como en espejo. 
Por eso no puede existir una auténtica formación pedagógica sin filosofía. 
Sin la última, la pedagogía es una disciplina de esquemas, de descarnadas 
estructuras. Las cuestiones que presente sobre el educando o el fin de la 
educación, no podrán ni aproximarse a un simulacro de planteamiento. Sin 
filosofía, el profesor de pedagogía será un repetidor libresco, no un pedago- 
go. Carecerá del don de la crítica y de la audacia del propio análisis, fun- 
damentales para comprenderse a sí mismo y poder luego adiestrar a los po- 
sibles discípulos en la principal tarea de toda pedagogía: la propia libe- 


ración. 
Y ES * 


Nacemos condicionados y el ambiente tiende a condicionarnos todavía 
más. Ya con la palabra se nos inserta en una tradición y se nos transmite 
multitud de ideas definitivamente acuñadas. Empezamos a ver el mundo a 


través de los ojos de nuestros padres y lo interpretamos mediante el signi- 
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ficado de las palabras que cariñosamente nos enseñan. Cuando no se reac- 
ciona, según acontece en la mayoría de los casos, no nos formamos, sino 
que nos forman. Simplemente repetimos; y se pasa por el mundo habiendo 
sido una copia sin originalidad y casi sin espíritu. 

La educación debe rechazar esto. Su finalidad es formar hombres, no 
simulacros. Y eso se logra en el espíritu mediante la filosofía, y en la ex- 
presión, por el conocimiento del lenguaje. ¡Qué frescura, nobleza y puro 
primitivismo adquieren las palabras cuando se asiste a su formación, cuan- 
do se comprende y se palpa que las dicciones castellanas, sus verbos, sus- 
tantivos y adjetivos, son legados del latín y del griego! Es como si asistié- 
ramos al nacimiento de nuestra cultura, a la formación de nuestros pen- 
samientos y manera de expresarlos. Si se sabe enseñar y aprender debida- 
mente los idiomas clásicos, recibimos la impresión de zambullirnos en nues- 
tros propios orígenes. Se cambia en una mayor pureza y densidad la propia 
formación cuando en cada una de estas palabras vemos repiquetear una tra- 
dición de siglos. Comprendemos entonces la sentencia de Aristóteles: “Ni 
aquí ni en parte alguna llegaremos a ver bien en el interior de las cosas, a 
menos que las veamos realmente crecer desde sus cimientos.” Con razón, un 
pensador a quien no se podrá tildar de fanático clasicista, Karl Jaspers, 
enseña que “en manera alguna es inactual ejercer una vigilancia sobre los 
gimnasios humanísticos y procurar a los niños dotados para este estudio 
de cuanto las lenguas antiguas pueden dar y hoy día es imposible comunicar 
de otra manera. Todos los niños de Occidente deberían estar familiarizados 
no sólo con la Biblia, sino con la historia de la antigijedad, con las traduc- 
ciones de las obras antiguas y con el arte de esa época única”. 

¿Puede existir un verdadero pedagogo que no haya transitado por los 
idiomas clásicos? Se ha dicho que es posible el humanismo sin conocimien- 
to de los idiomas clásicos. Lo dudo; no hay humanismo sin espíritu y el es- 
píritu es libertad. Y no hay libertad cuando repetimos las palabras del idio- 
ma, nuestro principal medio de manifestación, ignorantes de una tradición 
de la cual jamás nos hemos hecho conscientes. Si nos consideramos arbitra- 
riamente condicionados, debemos saber, por lo menos, por qué y para qué. 
La verdadera trascendencia o superación sólo se logra cuando se asciende 
en la línea pura del propio conocimiento. Lo demás son palabras vanas y 
gestos inútiles. 

* * * 


Hoy tendemos en exceso a la especialización. Y lo curioso es que ni ésta 
se logra, y menos todavía en disciplinas culturales, cuando el saber se divide 
en fracciones tan opuestas que incluso resulta imposible formarse concien- 
cia de aquella disciplina a que uno se consagra. No es pedagogo el que repite 
métodos y plantea problemas, si antes no ha realizado en sí mismo el adies- 
tramiento requerido por estos problemas. El educador que dice palabras, y 
las palabras son las mensajeras de las ideas, sin que ellas vibren en sus 
labios en la pureza de su nacimiento y en la plenitud de la tradición, difícil- 
mente contribuirá a liberar el espíritu. Hay tres disciplinas inseparables, 
por lo menos en nuestra cultura occidental, si queremos que la educación 


sea consciente y no monótona repetición: filosofía, pedagogía e idiomas 
clásicos. 


UN LIBRO ITALIANO SOBRE TEORIA 
SOCIOLOGICA 


POR 


JosÉ Luis L. ARANGUREN. 


La filosofía italiana actual—como, en parte, la crítica literaria actual — 
sigue siendo dominada por la gran figura de Croce y por sus discípulos in- 
mediatos. Como por otro lado existe también, en el campo católico, la tra- 
dición filosófica de Rosmini, el resultado es un apego anacrónico a fórmulas 
oscilantes entre el idealismo y el espiritualismo. Incluso los muchos y finos 
estudiosos de otras concepciones posteriores quedan casi siempre predeter- 
minados por ese su, al parecer inevitable, punto de partida y ángulo de 
visión. 

Hay, sin embargo, excepciones. Una de ellas—hasta cierto punto, según 
me parece—está representada por Enzo Paci, quien ha escrito que su ten- 
tativa es la de “influenciar la filosofía y la cultura italianas con la fenome- 
nología”. Otra es la de Nicola Abbagnano. La existencia de estos dos pen- 
sadores—de otros, probablemente, también—y de su respectivo radio de in- 
fluencia, ha de ser fecunda para el porvenir de lo filosofía en aquel país. 

El reciente libro de Abbagnano, Problemi di Sociologia (1) ha surgido 
de la conciencia de esa situación filosófica italiana. Es precisamente—como 
dice el autor—ese idealismo, al que acabamos de referirnos, el que ha im- 
pedido el desarrollo de los estudios sociológicos. En efecto, Croce y Gentile, 
los maestros de la actual escolástica idealista italiana, negaron la posibili- 
dad de la Sociología. Por eso, concluye Abbagnano, no hay sociología en 
Italia. 

El propósito de este libro, no sociológico en el sentido concreto y positi- 
vo, como su título, un tanto engañoso, podría dar a entender, consiste, reac- 
cionando contra la situación a que se acaba de aludir, en reivindicar un sitio 
para la sociología en el marco, o mejor dicho, junto al marco de la filosofía. 
Se trata en este libro, como era de esperar del filósofo que lo ha escrito, no 
de hacer sociología, sino de deslindar el campo autónomo de ésta, en rela- 
ción, claro está, con una filosofía que la haga posible, en vez de negarla. 

El primer problema filosófico de la Sociología resulta ser así el de la de- 
terminación de su campo. El segundo, en conexión inmediata con el ante- 


(1) Taylor, Editore. Turín, 1959. 
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rior, la elaboración de sus apropiados instrumentos, el primero de los cuales 
es el lenguaje sociológico. 

La actitud (“atteggiamento”) es, para Abbagnano, el primer observable 
directo de la Sociología y su objeto propio. Cuando una actitud se muestra 
suficientemente recurrente, suficientemente estabilizada dentro de un grupo 
social, puede ser llamada institución. (Esté jurídicamente establecida o no: 
tan institución es una forma de saludo como una forma del Estado.) El 
control social no sería sino la dirección—o limitación—de las actitudes, ins- 
crito en la normatividad misma de éstas. Este control puede ejercerse me- 
diante el “peso” normativo del pasado—controles de tradición—o mediante 
la participación contemporánea en un conjunto social—controles de gru- 
po—. Cabe distinguir, por otra parte, modalidades diferentes en el control 
mismo, 

La teoría sociológica es para Abbagnano—que en este punto, como en 
otros, se expresa con la terminología de la filosofía anglosajona—un com- 
plejo organizado de significados lingiiísticos, apto para la indagación expe- 
rimental en que, materialmente, consiste la Sociología. El término “signi- 
ficado lingúístico” es preferido al de “categoría” o “concepto” para evitar 
las resonancias filosófico-clásicas que poseen éstos; y se usa el de “complejo 
organizado” porque el término “sistema” parece implicar conexiones rígi- 
das que no hay por qué presuponer en sociología. 

La sociología es ciencia positiva, esto es, verificable. Metodológicamente 
consiste, pues, en observación. Pero no en observación pura y simple, sino 
en observación comprensiva del significado de las acciones sociales obser- 
vadas. La observación sociológica no pretende una explicación causal (a la 
que la misma ciencia física renuncia hoy), sino simplemente el estableci- 
miento, entre el objeto que se trata de explicar y sus antecedentes, de un 
tipo de conexión que Abbagnano llama “condición”. 


En suma, el sentido propio de este libro—que no es propiamente tal, sino 
una colección de artículos, por lo que está lleno de repeticiones, pero en 
compensación y consecuencia de este defecto resulta sumamente claro—es- 
triba, para continuar hablando el lenguaje anglosajón, en la determinación 
de los instrumentos lógico-lingiísticos propios de la Sociología. Esta, en su 
forma más rica y hoy vigente, la norteamericana, aparece, en cuanto a su 
armazón categorial, sumamente confusa. Abbagnano, partiendo de ella (el 
concepto de atteggiamiento es la attitude de los psicólogos sociales norte- 
americanos), ha clarificado y sistematizado los conceptos sociológicos fun- 
damentales, Pero, a mi juicio, cayendo en el extremo opuesto al de los nor- 
teamericanos, presenta una concepción un tanto sumaria y simplificatoria: 
el gusto del filósofo por las ideas “claras y distintas” prevalece sobre la mi- 
rada sociológica, atenta a la varia, profusa y densa realidad social, 


Por lo demás, la obra es muy estimable y, en detalle, tiene aciertos con- 
siderables, por ejemplo, la puesta en relación del concepto de “actitud” con 
el viejo concepto de “hábito”; la referencia de la “actitud” al “proyecto” y 
la carencia de posibilidad proyectante en el comportamiento del animal, por 
“inteligente” que sea en ocasiones; la comprensión del concepto de “valor” 
desde su aparición en la Economía como valuación (valutazione) referida a 
la “elección” y convertida en “valor” objetivado”, en cuanto esta elección- 
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valuación es mantenida y elevada a pattern; la mostración de la insuficien- 
cia del concepto de “fin”; la confrontación de las normas sociales con las 
normas morales, etc., etc. Se está o no de acuerdo con todas las afirmacio- 
nes de este libro, es forzoso reconocer, después de señalar su tendencia ex- 
cesivamente esquematizadora, los muchos méritos que posee. El primero y 
principal de ellos, en claro contraste con aquella corriente central de la filo- 
sofía italiana a la que al principio aludíamos, su comprensión desde dentro, 
desde su problemática misma, de la psicología, de la sociología y de la filo- 
sofía que hoy se hacen en el mundo. 


B 1 BL. 1.0.0 ¿RON 


CRUZ HERNÁNDEZ, M.: Historia de la Filosofía Española. Filosofía Hispano-Mu- 
sulmana. Obra laureada por la Asociación Española para el Progreso de las 
Ciencias con el premio “Bonilla San Martin”. Madrid, Asociación Española 
para el Progreso de las Ciencias, 1957 (Tomo I, 422 págs.; Tomo II, 390 pá- 
ginas, 17,50 X 25 cms.). 


Este trabajo viene a llenar un gran vacío en la Historia de la Filosofía Hs- 
pañola. No existía una obra de conjunto que unificase y valorase los datos rela- 
tivos a la filosofía musulmana en territorio español. Con una gran valentía y 
un esfuerzo digno de todo encomio, el Prof. Cruz Hernández ha dado cima a 
tan valiosa empresa. 

La obra está presentada en dos amplios volúmenes densos de contenido. Des- 
pués de un prólogo, en el que el autor nos describe de una manera sucinta las 
aportaciones de esta Historia de la Filosofía Hispano-Musulmana, nos traza 
en una primera parte los orígenes de dicha filosofía, remontándose hasta la 
formación de una filosofía musulmana en el Oriente. Un primer capítulo lo de- 
dica a la constitución del mundo musulmán, en el que hace resaltar el acierto 
de Mahoma en formar un gran pueblo, incorporando “a los viejos sustratos de 
los árabes el legado de la revelación mosaica, a través de los elementos judíos 
de la diáspora y de los centros cristianos de la Arabia”. 

Pasa después a describir la formación de los distintos estratos de la cultura 
filosófica musulmana. Surgen, en primer término, los Sicies persas, que, te- 
niendo al principio un matiz político legitimista contra los Omeyas, contribu- 
yen al triunfo de los Abbasies, y después, por medio de una de sus ramas, los 
Dármatas crean en Mesopotamia y Persia la dinastía de los Buyies, y en el 
norte de Africa la de los Fatimies. En su afán de encubrir sus propias doctrinas 
merecieron el nombre de Batinies o defensores del sentido oculto del Corán, mé- 
todo alegórico que después fue imitado por todos los pensadores musulmanes que 
tenían interés en introducir en el Islam sus propias doctrinas. La interpretación 
alegórica tuvo su primera aplicación en el terreno religioso, dando su origen a 
las distintas escuelas jurídicas. Cruz Hernández, siguiendo las huellas de Asín 
Palacios, descubre también los orígenes del sufismo en el monacato cristiano 
del Oriente. 

Pero los que abrieron el camino hacia la verdadera especulación racional 
fueron los Muctazilies o separados, cuyos primeros representantes son los Qa- 
darieg. Su problemática está inspirada en el pensamiento cristiano y su mérito 
principal consiste en haber sido los verdaderos fundadores de la teología racio- 
nal musulmana acudiendo para ello a los métodos dialécticos de la cultura griega 
y obligando a los ortodoxos y a todas las escuelas musulmanas a servirse de la 
filosofía para la defensa_de sus propias doctrinas. El contacto con la filosofía 
griega en las naciones conquistadas facilitó su asimilación, debido, sobre todo, 
a las traducciones de esas obras al árabe. Y a este influjo de la filosofía griega, 
sobre todo en la. forma de las síntesis neoplatónicas en los círculos alejandrinos, 
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hay que atribuir el origen de la filosofía musulmana. El Pseudo-Empédocles 
ofrece a los Muctazilies los puntos fundamentales de su sistema. 

Contra el libre albedrío de los Qadaries y Muctazilies se alzaron los Yabaries 
y Karamies con su doctrina de la predestinación divina irrevocable. Los teólogos 
ortodoxos también tuvieron que recurrir a la filosofía para defender sus dogmas 
alkoránicos y sistematizar su teología. De esta manera se formó la escuela tra- 
dicional de los Mutakallimun. Sus principios fueron llevados hasta sus últimas 
consecuencias por los Ascaries, quienes ponían en Dios toda la causalidad y 
aun la posibilidad intrínseca de todas las cosas. Por último, en la ofrmación de la 
filosofía musulmana no puede faltar el estudio de las sociedades esotéricas, en 
especial de los Hermanos de la Pureza (Ijwan al-Safa). 

A continuación nos describe el autor la constitución del aristotelismo musul- 
mán. Si bien los historiadores musulmanes dividen a los filósofos en peripaté- 
ticos y platónicos, pero de hecho toda la filosofía musulmana se basa en la sín- 
tesis neoplatónica como fondo y en la primacía de Aristóteles en cuando a la 
forma, ya que aun los mismos aristotélicos atribuían a Aristóteles el pensamiento 
de Plotino y de Proclo. En la línea aristotélica incluye el autor a los filósofos 
orientales Al-Kindi, Al-Farabi y Avicena. De este último hace una semblanza 
completísima como correspondía a la especialidad del autor y a la importancia 
tan decisiva que tuvo tanto en la filosofía musulmana como en la de Occidente. 
Le asigna como fuentes principales de su pensamiento a Aristóteles, Plotino y 
Al-Farabi. Cierra el ciclo de la filosofía musulmana oriental con la figura de 
Algacel de significación más hien mística y antiaristotélica en contraposición 
con todos los filósofos que le habían precedido. 


Después de esta primera parte introductoria, de gran amplitud por su ne- 
cesidad para comprender la filosofía musulmana española, pasa al estudio di- 
recto del tema de la filosofía hispano-musulmana. Divide el trabajo en tres partes: 
la filosofía hispano-musulmana hasta Averroes, la filosofía de Averroes y ago- 
tamiento de la filosofía hispano-musulmana. Un primer capítulo introductorio 
lo dedica a estudiar las relaciones culturales entre España y el Islam. 

Al describir en un segundo capítulo los orígenes de la filosofía hispano- 
musulmana, atribuye el retraso de su aparición, no a la intransigencia de los. 
alfaquíes españoles, sino “al hecho indudable de la pobreza ideológica de la 
España visigoda”, reconocida por los mismos musulmanes españoles. Quizá 
no todos admitan este cuadro tan sombrío de la cultura de la España preis- 
lámica, si bien tiene razón el autor al afirmar que aún no se han presentado 
las pruebas documentales suficientes para acreditar una potencia cultural de 
primer orden en la España visigótica. Todos estarían también de acuerdo en 
reconocer que la filosofía fue quizá lo más débil de la cultura cristiana espa- 
ñiola. Esto explicaría el que los musulmanes tuviesen que acudir al Oriente 
islámico para ponerse en contacto con su cultura, principalmente con su fi- 
losofía, para implantarla después en España. 

Al principio entró esa filosofía casi de contrabando bajo el ropaje de las 
herejías muctazilies y batinies, y entre los conocimientos científicos y prác- 
ticas religiosas. Aprovechando sobre todo los estudios ya hechos por Miguel 
Asín, va recorriendo el autor las figuras más salientes hasta Averroes: Ibn 
Masarra (883-931) y su escuela; Ibn Hazm (994-1065) y sus discípulos; Ibn 
Al-Carif (1050-1141) en la escuela neoplatónica de Almería; Ibn Al-Sid (1052- 
1127) en Badajoz; Abu Salt (1067-1134) de Denia. 

Por último, el autor ve a la filosofía española completamente constituida 
con las dos figuras Avempace (1070?-1138) e Ibn Tufail 1110-1185). Sobre 


_Avempace reconoce que sería todavía “arriesgado intentar construir bajo su 


nombre un sistema peripatético original, que —por los restos que han llegado 
hasta nosotros— no se diferenciaría en los puntos capitales de la física y de 
la metafísica del pensamiento de Al-Farabi y de Avicena”. En Ibn Tufail es 
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sumamente instructivo el estudio de las fuentes de la Risala de Hayyi ibn Yaq- 
zan, en cuya fijación jugaron un papel tan importante los arabistas españoles, 
sobre todo García Gómez y el autor. Hoy día los descubrimientos de H. Cor- 
bin han venido a confirmar las tesis fundamentales de los especialistas espa- 
fioles. Hay que subrayar, además, la novedad que presenta Ibn Tufail en esta 
obra al no hacer referencias concretas al aprendizaje y desarrollo del conoci- 
miento matemático de Hayyi ibn Yagzan. “Siguiendo la tradición peripatética 
musulmana, enlaza directamente la física y la metafísica” sin el paso inter- 
medio de las matemáticas. ' 

Comienza el tomo segundo con la figura de Averroes (1126-1198) al que 
le dedica 246 páginas. Esto indica la importancia que le da el autor y la que 
de hecho tiene como figura señera en el campo de la filosofía hispano-musul- 
mana. Corrige en los puntos fundamentales la visión que sobre Averroes nos 
había trazado Renán, si bien reconociendo sus méritos, dada la ignorancia de 
su tiempo sobre el particular. La misión fundamental de Averroes consistió 
en librar al aristotelismo de las trabas de la síntesis neoplatónica universali- 
zada en el Islam principalmente a través del sistema de Avicena. Esa purif- 
cación se llevó a cabo rechazando todas aquellas doctrinas místicas que no eran 
demostrables por la razón filosófica. Si bien la síntesis de Averroes no podía 
llegar a un aristotelismo puro por haberse infiltrado en el Corpus Aristoteli- 
cum algunas cbras neoplatónicas y por el platonismo larvado que existe en no 
pocos de los escritos ciertamente aristotélicos. 

Antes de deseribirnos la filosofía de Averroes hace el autor unas observa- 
ciones muy acertadas para determinar cuál es el pensamiento del filósofo cor- 
dobés tratando de aclarar los puntos más complicados de su hermenéutica. 
Después de narrarnos su biografía, tiene un capítulo muy orientador sobre su 
bibliografía con miras incluso a estabiecer su cronclogía, utilizando para ello . 
todo el material riquísimo del P. Alonso. En capítulos sucesivos va tratando 
de los siguientes temas: formación científica de Averroes, su actitud religiosa, 
el problema del conocimiento, los principios de la ontología, Dios y la crea- 
ción, el problema del intelecto, su antropología, la concepción ética y socioló- 
gica de Averroes, y, por último, su influencia sobre la posteridad con un es- 
tudio a fondo sobre los problemas del averroismo. 

En la última parte de su obra: “El agotamiento de la filosofía hispano-mu- 
sulmana” estudia las figuras de este período de decadencia: Ibn Tumius de 
Alcira (antes de 1175-1223), Ibn Carabi (1164-1240) e Ibn Sabcin (1216-1271), 
ambos de Murcia, y, finalmente, Ibn Jaldun (1332-1406), que aunque nacido 

en Marruecos, se formó íntegramente en la tradición filosófica española. 

Al cerrar esta descripción de la obra no podemos menos de reconocer su 
alto valor. No pretende el autor hacer una obra de investigación, que agote 
el tema de la filosofía hispano-musulmana. Esto requeriría una labor de mu- 
chísimos años y la intervención de un equipo, entre otras cosas, porque hay 
muchísimos documentos aún inéditos y difícilmente accesibles por andar dis- 
persos en los sitios más recónditos. Mientras tanto que se haga esta labor, no 
podíamos permanecer privados de esta síntesis de lo conocido hasta el pre- 
sente. Ein este orden de recopilación de lo publicado hasta hoy, entre lo que 
hay que contar las propias investigaciones del autor en trabajos anteriores, 
es lo más completo que hoy día posezmos. La bibliografía de las fuentes hasta 
hoy conocidas y las monografías sobre los filósofos hispano-musulmanes, es 
sumamente útil y hacen que esta Historia de la Filosofía sea absolutamente 


indispensable a cuantos quieran internarse en la investigación de la filosofía 
musulmana en nuestra patria. 


S. GÓMEZ NOGALES, S. J. 


ep 
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RUBERT Y CANDAU, JOSÉ M.*; El sentido último de la vida. “Biblioteca Hispánica 
de Filosofía”, núm, 15. Madrid, Editorial Gredos, 1958. Un vol. de 279 páginas. 


En el panorama actual de la filosofía española el doctor Rubert y Candau se 
singulariza por su posición fenomenológica. Su pensamiento original se encierra 
en un tríptico de obras que se inaugura con la titulada Ser y Vida, sigue con el 
Fundamento de la Moral y culmina en la que motiva la presente recensión. En 
ellas el autor se propone dilucidar el sentido del ser, sentar el fundamento de la 
ética y aclarar el problema de lo Absoluto. El proceso recuerda vagamente el 
camino recorrido por Kant en sus tres Críticas, o, aún mejor, el de Fichte en su 
explanación del idealismo. De la calidad de esas obras responde el hecho de que 
a las tres les haya sido discernido sendos premios en los certámenes anuales del 
Consejo Superior de Investigaciones Científicas. Y aun cuando a todas las religa 
una interna unidad de pensamiento, cada una está estructurada de forma que 
cabe enjuiciarla por sí sola. 

En efecto: en El sentido último de la vida la exploración fenomenológica es 
emprendida a partir de la realidad más radical, a saber: la vida propia, enten- 
dida como un enfrentamiento del “yo” con el “mundo”. A estos datos iniciales 
el autor aplica su propio método descriptivo, que sólo en parte coincide con el 
de los fenomenólogos clásicos: Husserl, Max Scheler, Heidegger. Arranca, como 
ellos, del campo de las evidencias inmediatas; pero, en su intento de explicar la 
estructura formal de los datos fenomenológicos, busca el acceso a un ulterior 
estrato óntico, no fenoménico, exigido necesariamente por aquéllos. En su virtud, 
la fenomenología se constituye en manos del autor en una ideología que, si por 
un lado evita la recaída en el idealismo trascendental que Husserl ha declarado 
vinculado por esencia a la práctica del método fenomenológico, por otro conduce 
a la rehabilitación de una serie de tesis clásicas en la metafísica tradicional. 

A la luz de este análisis fenomenológico no sólo se nos descubre la estrecha 
conexión de yo” y “mundo”, sino que aparece manifiesta la complejidad de los 
estratos en los que se estructura la realidad de ambos. Para Rubert Candau no 
es verdad que el mundo en su realidad originaria sea, como afirma Heidegger, 
“un sistema global de útiles referidos a las posibilidades del propio ser”—el mun- 
do a mano—; antes bien, el mundo se nos ofrece, ya en un momento anterior, 
como un espectáculo que contemplamos y en el que, también, nos recreamos. 
En verdad, nuestra relación existencial con el mundo se acusa en una pluralidad 
de actuaciones, que podemos reducir a tres: el conocimiento en sus varios tipos, 
el sentimiento y el querer. Si esas tres actividades apuntan a un mundo real de 
cosas, entre las que hallo mi propio cuerpo y aparecen además otras vidas simi- 
lares a la mía, en cambio la intencionalidad que las religa revela su común pro- 


.cedencia de un ser—mi “yo”—uno y vario, sustancial y personal, que se desen- 


vuelve en el tiempo y en la historia. 

Yo y el mundo son, sin embargo, realidades afectadas de una radical contin- 
gencia. Surge así la pregunta por una realidad absoluta, que se constituya a la 
vez en fundamento y explicación de las demás realidades. Fenomenológicamente, 
tanto vale preguntar por el sentido último de la vida, que el autor halla en el 
ens a se, trascendente a la Vida misma, o sea Dios. Dios es el Ser Absoluto, en 
el que toda otra realidad se sustenta. 

El señor Rubert Candau se ha valido para gu especulación. del método feno- ' 
menológico, captando en acto de intuición unos datos originarios y esforzándose 
luego en esclarecerlos a base de conexiones esenciales a través de las que se nos 
revelan gradualmente los varios estratos de la realidad, hasta llegar a los más 
profundos. Los fenomenólogos de escuela le reprocharían a buen seguro que su 
modo de proceder adolece de un defecto: le falta el contrapeso de la reducción, 
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tanto eidética como trascendental. Pero si de antemano ponemos entre parén- 
tesis el dato de la existencia, queda cerrado el paso a toda metafísica y la re- 
caída en el idealismo resulta inevitable. Obviar ambos peligros ha sido, según - 
me parece adivinar, el propósito capital del autor. 


J. CARRERAS ARTAU. 


GEORGES BASTIDE: Les grands themes moraus de la civilisation-occidentale, París, 
Bordas éditeur, 1958 (2.2 edición). Un vol. de 282 páginas. 


Reeducar a la juventud a la terminación de una guerra, siempre desmorali- 
zadora, es una necesidad imperiosa de cada país. Acuciado por la viva concien- 
cia de esa necesidad, el ilustre decano de la Facultad de Letras de Toulouse y 
prestigioso filósofo, Georges Bastide, tomó sobre sí, en 1943, la noble misión de 
entonar nuevamente la conciencia moral de la juventud francesa poniendo ante 
sus ojos el rico patrimonio de ideas por cuya pervivencia había luchado en la 
última guerra mundial, Así se explica que este libro naciera en forma de con- 
ferencias a un público de jóvenes destinados a reemprender su tarea de educa- 
dores. El éxito de las mismas rebasó el propósito inicial y obligó a su impre- 
sión en un libro que ahora ha requerido, además, una segunda edición. 

En ocho magníficas estampas logra el autor desentrañar el legado ideológico 
que constituye en sustancia la tradición moral de la nación francesa. La sabi- 
duría griega la proporciona el punto de partida, al que se enlazan inmediatamen- 
te la jurisprudencia romana y el amor de caridad—ordo amoris—alumbrado por 
el Cristianismo. Sobre esos firmes cimientos de la civilización occidental se le- 
vantan las nuevas aportaciones del pensamiento moderno, representadas por el 
espiritualismo cartesiano, el empirismo utilitario de ascendencia inglesa, el ro- 
manticismo alemán y el positivismo de Comte con su culto a la ciencia. En el 
último capítulo se expone la crisis de los valores morales en nuestro tiempo y se 
señalan los caminos de su posible reinstauración por una insistencia en la tradi- 
ción del espiritualismo francés, a la que el propio G. Bastide pertenece. 

«Los fines de alta divulgación a que el libro responde, quedan plenamente lo- 
grados, no sólo porque el autor acierta a sintetizar cada etapa y cada movimiento 
en unas pocas páginas dedicadas al filósofo o filósofos más representativos, sino 
además porque una sabia selección de textos brinda al final de cada capítulo, en 
lectura directa, lo más sustancioso de su pensamiento. Todavía, unas breves notas 
bibliográficas orientan al lector sediento de nuevas lecturas o de más extensas in- 
formaciones. 


J. CARRERAS ARTAU. 


PEDRO CABA: La ciencia física y el futuro del hombre europeo (de la serie “La Fi- 
losofía vuelve al hombre”). Madrid, Editorial Colenda, 604 páginas. 


El libro de Pedro Caba está encuadrado en el campo de la Filosofía de la Na- 
turaleza. Dividido en diez capítulos, dedica los tres primeros a un análisis deta- 
llado del pensamiento, especialmente a través de los dos principios fundamenta- 
les del conocer, el de identidad y el de no contradicción: : 

Los capítulos siguientes, del cuarto al octavo, estudian los principales pro- 
blemas de la Filosofía de la Naturaleza a través de la problemática planteada 
por la ciencia moderna. 


Los dos últimos capítulos están consagrados a la relación entre Matemática 
y Filosofía, así como al problema de la logística, 
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A través de una serie de análisis penetrantes, establece una serie de conclu- 
siones sumamente interesantes, entre las que vamos a destacar algunas funda- 
mentales. » 

Al estudiar el principio de identidad deslinda el autor, con un criterio un tanto 
idealista, en sentido kantiano, el orden epistemológico y el ontológico. Asigna 
plena validez a este principio en el orden del ser, aunque lo niega en el orden 
del conocer. “Para el pensamiento del hombre, A nunca puede ser A, porque en 
su flujo transitivo, en su ser transeundo, cuando considera la segunda A, es que 
ya ha pasado la primera. Aunque las cosas sean idénticas a sí mismas, el pen- 
samiento no puede alcanzar esa identidad, porque al considerarla la deshace.” 

De la misma forma, no acepta la validez del principio de contradicción, pero 
en un sentido distinto a la negación del principio de identidad. El principio de 
contradicción se presenta con validez en el orden noético e inválido en el orden 
ontológico. “El principio de no contradicción es un principio falso... Es falso, no 
porque contradiga lo real, sino porque no sabemos si lo contradice o no, y lo 
enunciamos como sabiéndolo cuando sólo sabemos que es un principio que sólo 
rige en el pensamiento a solas” (pág. 132). 


En su análisis acerca de la física relativista nos hace un breve pero intere- 
sante resumen de la problemática acerca de la estructura del Universo. Einstein, 
De Sitter, Lemaitre y Eddington son los autores tratados con preferencia. 

Sin embargo, a juicio del autor, la teoría de la relatividad no debe aceptarse 
como válida o al menos presenta una serie de puntos sumamente oscuros. Apo- 
yándose en Hans Driesch, afirma que es inadmisible el principio de la constancia 
de la velocidad de la luz. El autor encuentra también que los relativistas usan 
una lógica muy relativa, refiriéndose al hecho de que la velocidad de la luz sea 
una velocidad máxima. También critica la conocida paradoja de los gemelos de 
Herman Weyl, basándose en el mismo principio de la relatividad restringida, 
según el cual todos los sistemas de Galileo son equivalentes. 


Al estudiar el principio de la indeterminación de Heisenberg, afirma que tal 
principio no tiene verdadero alcance real y, por tanto, no atañe en absoluto al 
problema de la causalidad y del determinismo en eel campo filosófico. El preten- 
dido indeterminismo afectaría solamente a nuestras limitaciones para conocer 
el comportamiento de los corpúsculos sin que hiciera tal imposibilidad cognos- 
citiva ninguna referencia al valor real del principio de causalidad. 

La logística tampoco. recibe la aprobación del autor. El defecto fundamental 
de la nueva Lógica radica en su simbiosis con la Matemática, lo que la transfor- 
ma en algo formal y vacía de contenido. 

El defecto fundamental que encuentra el autor en las modernas concepciones 
físicas y matemáticas radica en que estas dos ciencias positivas pretenden tratar 
con sus métodos los problemas filosóficos, sin caer en la cuenta de que esto es 
absurdo. Los físicos, según Caba, padecen de una completa ignorancia filosófica, 
lo que les hace incapaces desde el primer momento para tratar de un modo ade- 
cuado los problemas clásicos de la Jrilosofía. 


La posición del autor ante la ciencia física actual se ve claramente en el re- 
sumen que al final de su libro expone como síntesis de su pensamiento: 

Los solipsismos mentales, las ingeniosidades, los juegos del pensamiento con- 
sigo mismo no son propiamente ciencia. Todo pensar científico debe ser continua- 
mente contrastado, en su eficacia y su congruencia, con lo real, pero no sólo en 
su utilidad. 

La lógica formal, la física formal y todo formalismo es deporte y no ciencía. 

Hay y debe haber siempre clubs de ajedrez como de cualquier otro deporte, 
sin que por eso entienda nadie que los ejércitos y las guerras han de regirse por 
las reglas de tales juegos. Del mismo modo debe haber y son muy elogiables los 


78 y BIBLIOGRAFÍA 


clubs y las escuelas de matemática pura, de logística y de pensamiento forma- 
lista, pero no por eso se ha de pensar que la ciencia sea precisamente €s0... Quizá. 
algún día un movimiento de ajedrez pueda servir de referencia a algún general. 
Quizá algún hallazgo logístico «o matemático pueda servir a algún físico. Pero 
sin olvidar que siempre es juego y que el juego, como el amor, puede ser también 
pecado: cuando es infecundo.” 

J. BARRIO. 


Ñ 


REIMANN, PAUL: Úber Realistische Kunstauffassung. Dietz Verlag. Berlín. 324 
páginas. 


El libro de Reimann está formado por un conjunto de trabajos sobre proble- 
mas de Estética e Historia de la Literatura, escrito en diversos períodos. No son, 
sin embargo, escritos sin relación alguna, por el contrario, los liga una común 
problemática y también una común consideración de la misma. La común proble- 
mática está constituída por la serie de cuestiones estéticas que se plantean en 
los períodos considerados por el autor. Hi común planteamiento está hecho desde 
la base de las doctrinas del marxismo-leninismo. 

Fué Lenin, en el discurso pronunciado en el Congreso de Asociaciones Juve- 
niles Comunistas (1920), quien creó las bases teóricas para lograr la estructura- 
ción de una nueva cultura socialista, mostrando cómo el socialismo surge nece- 
sariamente en la Edad Contemporánea como efecto del desarrollo social y de la 
maduración de las tradiciones progresistas de la cultura humana. Consecuen- 
temente entendido y aplicado este principio general, es menester decir, en el 
plano estético, que también la concepción socialista y realista del arte y de la 
literatura es el resultado natural del desarrollo cultural y como la herencia de 
toda la humanidad. El autor no se propone por ello exponer una nueva tecría 
sobre el arte, más o menos ingeniosa u original, creada por vía puramente “es- 
peculativa”. Que tal cosa sea imposible lo demuestran con hartura los ensayos 
infantiles de los últimos años, que con el nombre de expresionismo, surrealismo 
o futurismo pretendieron llevar a cabo “revoluciones literarias”. El examen de 
la etiología sociológica de todos estos ensayos muestra con bastante claridad que 
ellos no son sino expresiones artísticas de una clase social en plena descompo- 
sición. El propósito perseguido es más bien seguir, críticamente, el desarrollo 
histórico de las teorías estéticas y especialmente el de las concepciones realistas 
de la literatura y del arte. Al cumplimiento de este fin destina principalmente la 
primera parte del libro, pero todas las demás, más o menos directamente, tienen 
la misma preocupación, por eso ella puede servirnos como denominador común 
de todos los trabajos. 

El primer y más importante escrito del libro lo constituye el titulado “Sobre 
la concepción realista del arte” y fué escrito cuando Reimann se hallaba exilado 
en Londres en 1941, y terminado pocos meses después del ataque de Hitler a 
Rusia. Consta de varios apartados: el núcleo de ellos lo forma el desarrollo or- 
gánico del propósito arriba mencionado. Se examina para el efecto, en primer 
lugar, la estética realista de Alemania: Goethe, al finalizar el siglo XVIIL, crea 
una teoría estética unitaria, que en sus rasgos fundamentales es realista, por 
considerar la realidad y la vida como fundamento del arte. Goethe—como toda 
la burguesía progresista del siglo XVH1, Lessing, Herder, Wieland—opondrá esta 
concepción realista a lag doctrinas idealistas de Kant, Fichte, Hegel. Más tarde, 
en pleno florecimiento de las reaccionarias concepciones románticas, correspon- 
derá a Heine defender los bastiones del realismo en contra de la huída de la rea- 
lidad, del amor al pasado, de la exaltación de la Edad Media feudal, propugnadas 
por aquéllos, Como los clásicos alemanes progresistas, de quienes Heine se siente 
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sucesor y heredero, defiende también la realidad, la vida, las necesidades actua- 
les de la sociedad, como los verdaderos fundamentos del arte y de la literatura. 
Pero el desarrollo del realismo se detiene por algún tiempo en Alemania, debido 
en primer lugar a los efectos de la Revolución Francesa. El desarrollo inmediato 
posterior de la estética realista se produce en Inglaterra, Francia y Rusia. Esta 
renovación realista es posible en aquellos países gracias a que, previamente, el 
desarrollo económico y social de las clases burguesas ha creado las bases nece- 
sarias para que sobre ellas se levante la superestructura estética; las transfor- 
maciones y revoluciones burguesas, el desarrollo del capitalismo y la formación 
de la clase proletaria en el siglo xIx, son los factores determinantes de la conso- 
lidación de la estructura teórica del realismo estético. Aun en pleno auge y al 
mismo tiempo descomposición dialéctica del capitalismo burgués, los represen- 
tantes progresistas de la burguesía de esos países crearon una obra literaria que 
reflejaba las luchas sociales y políticas y simpatizaba fuertemente con las aspi- 
raciones proletarias: Dickens, Thockeray, Elliot, Gaskell, en Inglaterra; Zola, 
Balzac, en Francia. Pero es en Rusia donde la estética realista del siglo x1x al- 
canza el más alto grado de desarrollo. Las obras de Belinski—el único que el 
autor estudia—, Tschernischewski, Dobroljubow, y las polémicas desatadas en 
torno a sus ideas, fueron fecundas para la elaboración consecuente y sistemática 
de los fundamentos teóricos de la estética realista, Cuando Marx y Engels, más 
tarde, penetrando en las entrañas del devenir histórico, descubren las leyes dei 
acaecer histórico-social, incorporan estas doctrinas de los revolucionarios rusos 
como elemento orgánico de su concepción general y las transforman esencial- 
mente, uniéndolas indisolublemente a las luchas de la clase trabajadora por la 
victoria del socialismo. Esta labor fecunda sería continuada luego en Rusia, des- 
pués de 1917, por Gorki y Majakowski. Reimann no se detendrá sin embargo 
en ellos. . k 

En el segundo escrito, “Cartas sobre literatura alemana y eslava”, examina 
el autor cómo y por qué es posible que Alemania, el país en el que Goethe, Heine, 
Marx y Engels han nacido, el país que todavía en el siglo xIXx gozaba del renorm- 
bre de ser “la tierra de los poetas y pensadores”, pudo haberse convertido en el 
siglo xx en la cuna ominosa de la degeneración totalitaria. Y, por otra parte, 
fenómeno de dirección contraria, cómo es posible que los pueblos eslavos, cali- 
ficados unánimemente en el siglo xIx como pueblos bárbaros, pudieron en el 
siglo xx elevarse a la categoría que tienen hoy, esto es, pueblos progresistas y 
orientadores de la cultura. Naturalmente, la razón de ello reside en que en Ale- 
mania, como en todo el mundo capitalista en general, la descomposición natural 
de las energías de la clase explotadora produce sus efectos, creando engendros 
tales como la barbarie totalitaria; por el contrario, el progreso de la cultura de 
los pueblos eslavos es fruto de la ascensión creadora de la clase proletaria, 

En los trabajos “Herder” y “Formación de leyendas en la literatura alemana”, 
concentra su atención sobre el fecundo período de la literatura clásica alemana 
que va de 1750 a 1790, y especialmente sobre tres autores: Herder, Klinger, 
Goethe. En este período se desarrolla y se cumple un importante capítulo de “la 
historia dialéctica de Alemania”. Con el estudio y apreciación de estos autores 
Reimann se opone a la tentación fácil en que han incurrido muchos escritores 
marxistas de reducir la historia cultural y literaria a una serie de esquemas so- 
ciológicos rígidos; la pertenencia a una clase social determinaría—según la opi- 
nión de muchos marxistas—la ideología progresista o reaccionaria. En verdad, 
dejando de lado ciertos caracteres comunes generales, el período de la literatura 
clásica alemana no es período uniforme, sino rico en direcciones y contradiccio- 
nes filosóficas, aun dentro de la misma clase burguesa. 

En el último trabajo del libro sobre la literatura austríaca, escrito en el año 
1944, se intenta considerar a la literatura austríaca como austríaca y no como 
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ha sucedido siempre, por inspiración sobre todo del ideal del imperialismo pan- 
germanista, como un capítulo de la literatura alemana. Este forzoso encuadra- 
miento había impedido muchas veces la verdadera valoración de las corrientes 
literarias en Austria, dejando simplemente de lado importantes movimientos, por 
no hallarse conformes con el sentimiento germanista. Además se había separado 
la producción literaria de la fuente de donde recibe su fuerza vital. 

El libro está escrito en un lenguaje claro que permite seguir, en general, con 
facilidad el curso de sus ideas. No falta, por supuesto, el vocabulario y las ex- 
presiones soeces a que nos tienen acostumbrados la literatura comunista y que 
parece ser necesario para el triunfo de las ideas revolucionarias. 

La claridad del lenguaje utilizado por el autor, que facilita el acceso a su pen- 
samiento y reflexiones, hace también patente las contradicciones en que conti- 
nuamente se debate. Es verdad, debe decirse en descargo de Reimann, estas con- 
tradicciones son sólo el reflejo parcial en el terreno de la Filosofía del Arte de las 
contradicciones latentes en la metafísica del marxismo. Estamos siempre ante el 
viejo dilema planteado al marxismo: cómo compaginar el mecanicismo de un 
materialismo absoluto con el dinamismo libre e inteligente de un principio sus- 
tancial espiritual. Si el ser social determina la conciencia del hombre, y si el ser 
social es el ser que se recibe por participar en una clase u otra, en lucha dialéc- 
tica en contra de las demás, entonces, el pensamiento del burgués, pongamos por 
caso, debe reflejar, siempre y necesariamente, las condiciones de vida de la bur- 
guesía y toda tensión ideológica desaparece. Si las ideas del marxismo sobre el 
determinismo social fuesen verdaderas, no podría darse el caso de burgueses 
“progresistas”, que defienden ideas proletarias, o proletarios que reniegan de 
su Clase para defender ideas reaccionarias. Desgraciadamente tales apostasías 
existen y abundantemente. No correspondiendo la realidad a las ideas del mar- 
xismo, así lo demuestran los remiendos adosados a diestra y siniestra, un poco 
al azar, por los ideólogos ortodoxos del marxismo; debe declararse que la doc- 
trina marxista está mal “fabricada” y hay que volverla a hacer. 


J. L. DECAMILUJ. 


'TONQUEDEC, JOSEPH DE: La Philosophie de la nature. Fasc. 3. París, Lethielleux, 
1959. 186 páginas, 


'En su día se dió cuenta en estas páginas de la aparición y contenido de los 
dos primeros fascículos de esta obra, que comprendían los prolegómenos, el pri- 
mero, y la sustancia y el accidente, la materia y la forma, el segundo. 

Con este tercer fascículo, que comprende los capítulos dedicados al movi- 
miento, el espacio y el tiempo y las categorías del accidente cósmico, termina 
el P. Tonquédec su estudio de la Naturaleza en general. 

El autor comienza distinguiendo entre el cambio en general y el movimiento, 
cuyo tipo principal es el movimiento local, cuya descripción y propiedades ex- 
pone; pasando luego a estudiar los cambios análogos al movimiento local: cam- 
bios cualitativos y cuantitativos. Explica después la definición aristotélica del 
movimiento como acto de lo que está en potencia, en tanto que tal; y las má- 
ximas generales del movimiento: “el movimiento está en el móvil”, “el movimien- 
to es acto común del motor y del móvil”, “omne quod movetur ab alio movetur”; 
y estudia en seguida las principales objeciones que se suscitan a propósito, so- 
bre todo, de esta última máxima. 

Expone después detenidamente la doctrina aristotélico-tomista del lugar y 
el espacio, la duración y el tiempo; y luego las categorías del accidente cósmico, 
defendiendo en primer lugar, contra Kant y basándose en Santo Tomás, el orden 
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y Coherencia de las categorías aristotélicas; para estudiar después de manera 
especial la cantidad, la cualidad, la relación, la acción y la pasión, y las cuatro 
últimas categorías. 

Completan la obra diversos apéndices y notas sobre los cambios sin movi- 
miento, los opuestos, el tiempo psicológico, la explicación aristotélica del movi- 
miento de los proyectiles, movimiento absoluto y relativo, etc. 

Las doctrinas que expone el autor están dentro de la más estricta ortodoxia 
aristotélica y tomista y avaladas constantemente con abundantísimas referen- 
cias a los lugares en que han sido expuestas por Aristóteles y Santo Tomás; 
abundancia de referencias verdaderamente extraordinaria y punto menos que 
exhaustiva, que constituye sin duda uno de los máximos valores de esta obra, 
que quizá. en algunas cuestiones doctrinales de detalle y de método expositivo 
peque de excesivamente conservadora. 


D. Díaz. 


OCCAM: Tratado sobre los Principios de la Teología. Trad. Prol. y notas de L. 
Farré, Buenos Aires, Aguilar, 1957; 158 págs. 


La Editorial Aguilar está realizando con su “Biblioteca de Iniciación Fi- 
losófica” una labor digna de todo elogio, que pone al alcance de los lectores de 
lengua española una serie ya larga de obras fundamentales de la filosofía uni- 
versal, en traducciones correctas, económicas y bien presentadas, a cargo de 
especialistas conscientes. En el pequeño volumen que hoy reseñamos se ofrece 
por primera vez en castellano una de las fuentes más interesantes para el co- 
nocimiento de la filosofía de Guillermo de Occam. La importancia que tiene su 
pensamiento no es menester recordarla; todos los historiadores de la filosofía, 
desde Gilson hasta Abbagnano, coinciden en reconocerla subrayando su papel 
de enlace entre el pensamiento clásico de la Escolástica y los modos nuevos 
del pensamiento moderno. 

Este tratadito, aunque atribuído antaño al propio Guillermo de Occam, no 
es de su mano; sino que ha debido ser compuesto por algún coetáneo que tenía 
un profundo y minucioso conocimiento de su pensamiento y lo adopta sin 
reservas, ofreciéndonos aquí una sistematización densa, completa y fidelísima 
de sus grandes líneas estructurales, a partir de un par de principios básicos: 
el de que $Dios puede hacer todo lo que, al ser hecho, no incluye contradicción” 
y el de que “no se deben multiplicar los entes sin necesidad”; principios to- 
mados por Occam con un radicalismo absoluto y con los que se encadena ló- 
gicamente una larga teoría de proposiciones occamistas, hasta el número de 243, 
según nos las propone el anónimo autor de este opúsculo. Como somera. refe- 
rencia de la importancia capital de las cuestiones tratadas bastará traer aquí 
algunos de los epígrafes en que se ha dividido el texto: “Sobre la distinción 
de los conceptos”, “Sobre las relaciones”, “Sobre el acto, potencia, etc.”, “Sobre 
lo indivisible”, “Sobre el conocimiento intuitivo y abstractivo”, “De los entes 
de razón”, “Sobre la univocidad del concepto de ente”, “Sobre la causalidad”, 
etcétera, etc. 

La edición y traducción ha sido llevada a cabo por el Prof. Farré, que le 
ha hecho preceder una atinada introducción sobre el autor, la obra, su con- 
tenido y su importancia; con una leve, pero selecta, bibliografía; y ha agre- 
gado, además, algunas notas que ayudan a la comprensión de algunos pasa- 
jes o refieren a otros lugares de las obras auténticas de Occam en que se sus- 
tenta la misma doctrina. En cuanto a la traducción supone, ciertamente, un 
esfuerzo apreciable y nada fácil, creemos, sin embargo, que en algunos mo- 
mentos podría haberse mejorado en beneficio de la claridad. Son de lamentar 
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algunas erratas como locamente por localmente, que aparece por lo menos en dos 
ocasiones dentro de un mismo contexto, o preposición por proposición; de todos 
modos son pocas y el lector puede subsanarlas sin gran dificultad. 


D. Díaz. 


ESCHER DI STEFANO, ANNA: La Filosofia di Arturo Schopenhauer”. Padua, Ce- 
dam, 1958; 203 págs. 


Al hilo de una completa exposición doctrinal nos ofrece este libro una 
nueva e interesante interpretación del pensamiento de Schopenhauer. Después 
áe dos capítulos introductorios que nos hablan de la vida del amargo pensador 
de Frankfurt y de Schopenhauer y su tiempo, se exponen los temas capitales 
de su filosofía en cinco capítulos, centrados, respectivamente, en el mundo como 
representación, el mundo como voluntad, la actividad estética, la actividad mo- 
ral y la ascesis. 

- ¡La autora va exponiendo el pensamiento del filósofo según las líneas con 
que él lo trató, comentándolo paso a paso con su crítica personal, que tiende 
a poner en claro aquellos pensamientos y expresiones que Schopenhauer deja 
huir imprecisas y a base de las cuales cree la doctora Escher di Stéfano que es 
posible fundar y subrayar la diferencia entre el Wille y el Wille 2um Leben; 
diferencia de la que surge una nueva valoración del dolor y de la que resulta 
que en el fondo Schopenhauer estaba mucho más próximo al idealismo de lo 
que él mismo creía. La construcción de su sistema es la misma construcción 
idealista —dice—, con todas sus fórmulas y mecanismos, en la que ha incar- 
dinado su propio sentimiento doloroso y exasperado; infeliz connubio entre los 
peores aspectos del Idealismo por una parte y del Romanticismo por otra, que 
no podían coexistir tranquilamente y hacen de Schopenhauer el filósofo del 
absurdo, como ya Bossert había señalado. Por eso precisamente Schopenhauer 
no puede ser considerado un irracionalista en sentido absoluto ni un raciona- 
lista, sino lo uno y lo otro; “es, en sentido estrictamente histórico, la típica 
voz de los momentos de crisis, de transición, en que el ánimo de los Grandes 
percibe los motivos que ya fermentan, pero, naturalmente, sin llegar a en- 
tenderlos y a resolverlos con integridad lógica” (pág. 183). 


Aunque original y aun sorprendente en más de un punto, la interpretación 
que la señora Escher nos ofrece no tiene la intención, como ella misma ad- 
vierte, de forzar en preconceptos y esquemas antinaturales un pensamiento va- 
cilante hacia soluciones diversas. Este ensayo de interpretación pretende sim- 
plemente vitalizar el sistema de Schopenhauer, tratando de atenuar y eli- 
minar, hasta donde sea posible, las contradicciones de una filosofía que no es 
sino el ascenso doloroso del hombre que trata de conquistar el más allá. Era 


fatal, sin embargo —nos advierte—, dadas las premisas monísticas de su me-. 


tafísica, que esta tensión permaneciese en puro conato; en cuanto Schopenhauer 


no admitía un Dios que fuese sustento de los valores teoréticos y morales que ' 


él buscaba. Y, no obstante, de esa filosofía se desprende, contrariamente a la 
intención que la mueve, la necesidad de la presencia de un Absoluto que la vi- 
vifique y la sostenga. 

El libro se completa con un capítulo en que se resumen las interpretaciones 
de la personalidad y el pensamiento de Schopenhauer formuladas por Bossert, 
Sartorelli, Caro, Moretti-Costanzi, Selliére, Meyer, Padovani, Marinetti, Terzi, 


Rzewuski, etc.; otro en que la autora resume sus conclusiones y una extensa 
y ordenada bibliografía. ; 


D. Díaz. 
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Les bases culturelles de Punité européenne. Bolzano, Istituto Internazionale “An- 
_ fonio Rosmini”, 1957; XII más 290 págs. 


Se recogen en este volumen las actas del I Encuentro Internacional orga- 
nizado por el Instituto de Altos Estudios “A. Rosmini” de Bolzano, en torno 
al tema que le da título; estas reuniones tuvieron lugar del 10 al 20 de sep- 
tiembre de 1956, : 

Después de la introducción del Prof. Muñoz Alonso, director del Instituto, 
y de los resúmenes de los discursos de apertura, viene el texto de la primera 
relación sobre “Las bases culturales de la unidad europea: El Cristianismo”; 
su autor, D. Adolfo Muñoz Alonso, insiste en la importancia del Cristianismo 
como elemento informador de la historia, la cultura y el ser de Europa, pre- 
cisando y completando aun más sus ideas en el diálogo que siguió a su expo- 
sición y en el que intervinieron los Sres. Di Carlo, M. Gentile, P. Messineo, 
Chaix-Ruy, Craveiro da Silva y von Ivanka, cuyas observaciones se recogen 
también, junto con las respuestas del ponente. 

La segunda relación versa sobre “El Humanismo” y su autor es el Prof. Ma- 
rino Gentile, que lo estudia en sus tres corrientes: el Humanismo latino (ligado 
a la tradición de la cultura greco-romana), el Humanismo anglosajón (impa- 
ciente de mayor expansión geográfica e ideal, e inclinado por lo mismo a tra- 
ducirse en humanitarismo), y el Humanismo germánico (más rebelde al tradi- 
cionalismo y deseoso de afirmaciones prácticas); y en su significado genérico; 
subrayando por fin su vigencia actual, no sólo como punto de partida de la 
cultura europea, sino también como meta de muchas aspiraciones actuales. 
Seguidamente se recogen sumariamente las intervenciones de los Profesores 
H. Hartmann, Galli, Chaix-Ruy, Stevas, Muñoz Alonso, von Gumppenberg, y 
Morandini, así como las respuestas del relator. 


El Prof. Chaix-Ruy desarrolló la tercera relación sobre “El Iluminismo del 
siglo XViIL, base cultural de la unidad europea”, en la que presenta las ideas 
del Abate de Saint-Pierre, de Boulanger, Rousseau, Cruce, Leibniz, etc., en 
torno al temá de la unidad europea. Seguidamente se recoge el sumario de las 
intervenciones de los Profesores Hartmann, Ponteil, Di Carlo, Messineo, Gen- 
tile, Rossi, Rigobello, Dempf y Van Riet, con las respuestas del Prof. Chaix-Ruy. 

El Prof, A. von der Heydte es el autor de la relación sobre “La esencia del 
Derecho Natural”, en la que insiste en la necesidad de concebir el Derecho Na- 
tural en íntima relación con el Derecho Positivo, informándolo en una corres- 
pondencia semejante a la relación entre alma y cuerpo. En la discusión de la 
ponencia, que se recoge a continuación, intervienen los Profs. Di Carlo, P. Mes- 
sineo, Rigobello, Silva Tarouca, Gentile, Wahl y David. 

La quinta relación versa sobre “Comunidad supranacional y unidad europea” 
y es obra del Dr. E. von Ivanka, que revela en ella los males de la organiza- 
ción atomista de la Huropa actual, Siguen las intervenciones resumidas de los 
señores D. Galli, Chaix-Ruy, Cereti, Gentile, Muñoz Alonso, Di Carlo y Mes- 
vineo, con las respuestas de von Ivanka. 

La última relación lleva por título “La evolución político-social de la Europa 
contemporánea” y su autor es el P. Messineo, que muestra en ella de qué 
modo la crisis actual que Huropa atraviesa ha servido para poner en claro 


la existencia de un patrimonio común europeo y el ideal de solidaridad social 


y política de estos pueblos. A continuación viene el resumen de las interven- 
ciones de los Sres. Turolla, Lazzarini, David, Wahl, Galli, Hilckmann, Cereti, 
Charlemont, Stevas, Belti, Rossi, Moreau, Rigobello y Riva, y las respuestas 


del P. Messineo. 
Seguidamente vienen una serie de comunicaciones, entre las que señala- 


remos “La base du droit naturel”, de A, David; “Giusnaturalismo e storicismo”, 


de A. F. Ferrari; “Il Cusano e la fondazione del pensiero moderno”, de D. Galli; 
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“I'idée du droit naturel”, de J. Moreau; “Umanesimo del limite”, de A. Rigo- 
bello; “Rosmini e l'Illuminismo”, de G. Rossi; etc. : 
Completan el volumen los discursos de clausura, las listas de participantes, 
indice onomástico y documentos complementarios, 
Los textos aparecen en español, italiano, alemán o francés, según las len- 
guas de sus autores, 
D. DÍAZ. 


RUBIM, ACHILLE A.: Vers une Nouvelle Economie Humaine. Friburgo de Suiza, 
Ed. Valores, 1958, 120 págs. 


El movimiento “Economía y Humanismo”, fundado en Francia en 1941 por el 
P. Lebret, merece ciertamente estudio y atención por la atrayente originalidad 
de sus concepciones, la valentía con que afronta los problemas económico- 
sociales de nuestro timpo y los eficaces esfuerzos que está realizando en aras 
de una concepción más cristiana de la Economía. El volumen e importancia 
de sus publicaciones y la extensión de sus núcleos y actividades no sólo por 
diversos países europeos, sino también por el ámbito iberoamericano, son la 
mejor demostración de la importancia de este movimiento como intento de 
“Tercera solución” entre el capitalismo y el colectivismo marxista, a parte, 
sin embargo, de las orientaciones habituales en la doctrina social cristiana, que 
no juzga suficientes ni satisfactorias, tal como hasta ahora han sido pro- 
puestas. 

El P. Rubim nos ofrece en este pequeño libro una exposición y crítica fun- 
damental del Movimiento, dividida en tres partes. 

La primera parte es de carácter histórico. En ella nos refiere los orígenes 
del movimiento “Economía y Humanismo”, ocupándose de los motivos pro- 
fundos, las experiencias y las comprobaciones que orientaron su nacimiento; 
y resume la crítica del Capitalismo, del Socialismo y del Cristianismo Social 
al uso, que lleva a cabo el Movimiento, y cómo esta crítica conduce a una nueva 
concepción del bien común y de la persona en el ámbito de una nueva cien- 
cia de estudio y de acción, con objeto, método y principios propios: La Eco- 
nomía Humana, cuyo estudio pormenorizado se realiza en la segunda parte 
del libro, que es de carácter sistemático. 

En esa segunda parte se comienza por exponer el objeto y el método de 
la Economía Humana. Objeto que se despliega en el estudio de las necesi- 


dades humanas, de los recursos y de las posibilidades de intervención; en tanto 


que el método es, ante todo, el de encuesta, con modalidades propias, induc- 
ción y acción. Después se exponen las doctrinas capitales de la economía hu- 
mana sobre la naturaleza de las estructuras comunitarias, la noción de bien 
común, el respeto a la persona, y el concepto de propiedad; los principios y 
formas de organización de la comunidad (comunidades locales, profesionales, 
de empresa y de consumo); el régimen de la Economía Humana como régi- 
men fundado en las necesidades y equilibrado por sectores, señalando la fun- 
ción de la economía privada en este sistema, su desarrollo, sus condiciones de 
equilibrio y su sistema de valores de cambio; y, finalmente, las características 
de la acción política para instaurar la Economía Humana. 

Por último, la tercera parte es de carácter crítico. En ella el autor toca 
los puntos neurálgicos de la doctrina expuesta con una serie de observaciones 
sobre los valores positivos que encierra y sus limitaciones y fallos, en su ac- 
titud frente a los movimientos sociales y económicos vigentes y en sus tesis 
sobre el objeto, la doctrina y el método de la Economía Humana. El autor 
reconoce en esta crítica la legitimidad del punto de partida y de las bases 
doctrinales del Movimiento y la importancia de sus indagaciones sociológicas; 
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pero censura que no haya sabido tener en cuenta todo el valor regulador de 
la propiedad privada, optando por una solución que juzga peligrosa y utópica; 
si bien sería temerario condenar por eso un movimiento que se encuentra 
aún en vías de evolución. 

El libro se completa con una amplia bibliografía de carácter exhaustivo. 

Es, en conjunto, una obra modelo por su claridad, objetividad y concisión, 
en torno a un tema apasionante no sólo para los economistas sino para todos 
los que se preocupan por los temas de la sociología y de la filosofía social y 
económica, que no deben ignorar este movimiento de Economía y Humanismo 
y encontrarán en este librito una exposición realmente inmejorable. 


D. DÍAz. 


SCHALLER, JEAN PIERRE: Sacerdote, médico y enfermo. Madrid, Edit. Razón 
y Fe, 1956. 227 págs. 


El autor comienza por estudiar en unos breves pero interesantísimos capí- 
tulos el sentido de la enfermedad a la luz de la medicina moderna de ten- 
dencia humanista y a la luz de la Teología católica, poniendo de relieve como 
se integran los resultados de ambas consideraciones, para hacer ver así la con- 
veniencia e incluso la necesidad de la colaboración entre el médico del cuerpo 
y el pastor de almas, ya que la misión de ambos se centra en definitiva en el 
hombre, que es íntima unidad de cuerpo y alma. En la segunda parte de la 
obra estudia más concretamente la realización de aquella colaboración, con 
atención especial a los problemas pastorales que suscitan los tuberculosos. En 
la última parte se resumen las doctrinas de algunos Santos Padres y escri- 
tores eclesiásticos en torno a estos problemas, se resume la misión del sacer- 
dote a la cabecera del enfermo y se dan las grandes líneas de la posición que 
debe adoptar ante la terapéutica. 

D. DÍAZ. 


RINGEL, ERWIN, y VAN LUN, WENZEL: La Psicología Profunda ayuda al sacer- 
dote. Madrid, Razón y Fe, 1957. 178 págs. 


Obra conjunta de un doctor en medicina y un teólogo, los autores mues- 
tran en ella, basándose en el estudio de algunos casos concretos, hasta qué 
punto es absurda tanto la confusión como la separación total de las respec- 
tivas tareas del médico y del sacerdote. Aparte de su intención y expreso in- 
terés pastoral, el libro resulta interesante incluso desde un punto de vista me- 
ramente psicológico y antropológico, especialmente en sus tres últimos capítulos: 
“A propósito de la psicología de la fe y de la incredulidad”; “Un estado his- 
térico crepuscular y su análisis”, y “Problemas de la neurosis obsesiva”, mon- 
tados sobre un análisis profundo y ceñido de casos psicológicos e historiales 


concretos. 
D. DÍAZ. 


JosÉ MARÍA DE ESTRADA: Ensayo de Antropología filosófica. Club de Lectores. 
Buenos Aires, 1958. Un tomo en rústica de 206 páginas. 


Es el presente libro un guión de lo que fue un curso dado por el autor en el 
Instituto de Psicología del Salvador, que forma parte de los Institutos Univer- 
sitarios del Salvador. 
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Como Antropología filosófica no prescinde de los temas metafísicos del ser y 
de la sustancia, tan fundamentales por su carácter de filosóficos, pero al mismo 
tiempo el autor estudia fenomenológicamente la persona humana para así com- 
pletar la Antropología filosófica tradicional. : 

En la presentación que de su libro hace el autor alude de un modo especial 
al tema de la evolución que en él trata y sobre este punto desea el crítico des- 
tacar la ortodoxia del profesor de Estrada. 

Establece la diferencia esencial entre la naturaleza de las tres clases de almas, 
principio de las tres formas distintas de incorporación o asimilación, caracterís- 
tica de la vida en general, incorporación, no representativa, de lo exterior en el 
caso del vegetal; representativa de lo circundante en el animal, y superior y 
esencialmente diferente en el racional, cuya alma, en frase de Aristóteles, puede 
ser todas las cosas, según el conocimiento que de ellas vaya adquiriendo. 

Después de abogar el autor por la unicidad de alma en cada ser viviente, ale- 
gando la razón tradicional de que, siendo el alma la forma sustancial del ser 
vivo y haciendo la causa formal sustancial al ser, ser la sustancia que es, si tu- 
viese más de un alma sería más de un ser, entra en el tema de la evolución. ¿Es po- 
sible pasar sin solución de continuidad de una clase de vida inferior a otra su- 
perior? Así parecen demostrarlo la existencia de tipos intermedios, dotados a 
veces de tacto, pero de aspecto exterior de plantas, como sucede en los corales 
y estrellas de mar: y los descubrimiento paleontológicos de esqueletos fósiles 
(sinanthropus, heidelbergensis y neanderihalensis, por ejemplo), de lo que el 
autor se guarda muy bien de heterodoxamente inferir otra evolución que no fuera 
la del organismo, pero en modo alguno del alma humana directamente creada 
e infundida por Dios en el cuerpo de un animal suficientemente evolucionado 
para recibir la información de un alma espiritual, que habría sido Adán, lo que 
el autor compara con lo sostenido por algunos autores en cuanto al embrión hu- 
mano que suponían sucesivamente informado por almas vegetativa, sensitiva 
y espirituai que se irían sustituyendo a medida que irían apareciendo en él a 
medida que en su evolución ontogenética fuese adquiriendo ese embrión dispo- 
siciones y aptitudes para funciones propias de un tipo de vida superior. 

Y aquí es donde el autor aduce unas consideraciones que no es frecuente en- 
contrar en los autores inclinados a admitir la evolución que en lo orgánico haría 


proceder del animal irracional al hombre. El fundamento ontológico—dice-—de - 


las características de un ser es la forma. Si hay un cambio de características 
específicas ha tenido que haber una transformación sustancial o sustitución de 
una forma sustancial por otra, como sería en este caso el alma animal por otra 
forma sustancial, a saber, el alma humana. Pero entonces esa nueva alma o 
forma haría tener al organismo características humanas, que no habría podido 
llegar a adquirir por la acción informadora del alma irracional que hasta enton- 
ces la habría informado. Esta aporía no se ve manera de resolverla sino admi- 
tiendo la teoría agustiniana de las rationes seminales que haría del Santo de 
Tagaste un evolucionista capaz de admitir la evolución incluso de lo inerte a lo 
viviente. Según esto, el alma humana, como otra ratio seminalis, habría sido 
creada por Dios en un principio al igual que todas las demás, permaneciendo en 
estado latente en todos los seres inferiores al hombre hasta que se explicitaría 
o actualizaría al darse circunstancias propicias y adecuadas, sin que se pueda 
decir que es producto de la evolución de un alma inferior. Como dice Zubiri, si 
en un organismo así dispuesto para ser humano no sobreviniese un alma racio- 
nal, ese animal moriría. 

El autor pasa a exponer brevemente el evolucionismo del jesuíta Pedro Teil- 
hard de Chardin aplicado a la aparición del hombre sobre la tierra, con sus afir- 
maciones un tanto extrañas que llevan al señor Estrada a preferir a todas la 
teoría tradicional no evolucionista; y aquí se nos vienen a las teclas de la má- 
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quina, para terminar este comentario al tema de la evolución que recibe en la 
página 24 una mención especial, mención que nos ha movido a hacer este comen- 
tario particular, puesto que sería imposible comentar todos los pasajes de este 
lipro francamente simpático y en esta cuestión muy discreto, unas palabras del 
mismo jesuíta. Ante el espectáculo de su hermana Margarita, postrada en el 
lecho del dolor, resignada y enfocándolo todo a la luz de la eternidad, mientras 
él viaja por el mundo dedicado al estudio del fenómeno biológico que le preocupa, 
se pregunta, como si tuviese un resquemor sobre el uso que estaba haciendo de 
su tiempo y de sus facultades, quién a la hora de juzgar Dios a ambos habrá 
llevado la mejor parte, si su hermana oyendo, como María, la hermana de Lá- 
zaro, las palabras de Jesús que resonarían en su alma de enferma, o él, afanado 
como la Marta de Betania en los problemas de este mundo, entre los que figuran 
las investigaciones científicas, que no tienen repercusión alguna en la vida eterna. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


JOAQUÍN IRIARTE, S. 1.: Pensares y pensadores. Razón y Fe. Madrid, 1958. Un 
tomo en rústica de 410 páginas. 


Gran acierto ha sido del P. Iriarte la publicación de esta nueva obra suya, 
porque en su mayor parte está constituida, salvo los apartados que tratan de 
Unamuno, Heidegger, y uno de los sendos dedicados a Santayana y San Agustín, 
por trabajos del autor publicados en diversas revistas y especialmente en “Razón 
y Fe” o materiales de los mismos algo enriquecidos con nuevas consideraciones, 
Y decimos que ha sido un acierto, porque hubiese sido una lástima que trabajos 
tan valiosos hubiesen seguido la triste suerte de los artículos de revistas que se 
hunden en el olvido de las bibliotecas, pues son raras entre éstas las que, con- 
siderándolos de menor categoría que los libros, se preocupan de hacerles ficha 
que permita encontrarlos y consultar el mucho saber que gran parte de ellos 
atesoran. Y éste es el caso de los artículos críticos del P. Iriarte exhumados en 
este libro. 

¡Con cuánto interés se leen! A la solidez del juicio del autor se une la ame- 
nidad que ha sabido darles y en gran parte—la mayoría—de ellos, la actualidad, 
Al hombre y lector de cultura media interesa formar juicio sobre personajes de 
nuestros días: Ramón y Cajal, Unamuno, Santayana, Benavente, Eugenio D'Ors, 
Vasconcelos, Bergson, el judío francés, católico de corazón y de deseo, ídolo de 
los auditorios femeninos parisienses; Sartre, el existencialista más avanzado de 
Francia; Heidegger, el padre del existencialismo desesperanzado, inconcebible en 
quien había recibido la formación que este ex seminarista y ex novicio de la 
Compañía de Jesús; Toynbee, el valioso filósofo de la Historia de la actualidad; 
Papini, el converso compadecido últimamente de la triste suerte de los demonios; 
los tres jesuítas, “eminencias negras”, Lombardi, el apóstol de un mundo mejor, 
el sentimental Przywara y el desconcertante evolucionista Teilhard de Chardin; 
Freud, el inventor del psicoanálisis; Alexis Carrel, el autor de La incógnita del 
hombre y de La Oración, anonadado ante un milagro de la Virgen en Lourdes; 
y Dewey, y Bertrand Russell, y el ateo Ch. Smith, de todos los cuales quiere saber 
la gente de qué pie cojean, como vulgarmente se dice. 

Ya nos tenía acostumbrados el P. Iriarte a cultivar este género literario crí- 
tico con esas cautivadoras artes de su pluma en el libro que publicó sobre Ortega, 
al que también dedica, con sobrecogedor respeto ante su cadáver, páginas muy 
enjundiosas de tres artículos de este libro; pero la bien ganada fama del Padre 
se afianza con estas atractivas semblanzas sobre tantas figuras de público in- 
terés. Por eso el libro no se cae de las manos, pero, lo que es más importante, 
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las inteligencias de los lectores sabrán ya qué pensar de esos pensadores que harr 
pasado a la historia, mas no siempre con sobrados méritos, sino con Una auto- 
ridad desorientadora que el P. Iriarte ha sabido desenmascarar, imparcial y a 
la vez caritativamente. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


| 


CÉSAR VACA, O. S. A.: Ensayos de Psicología religiosa. Biblioteca psicológica del 
Director espiritual, 6. Ediciones Religión y Cultura. Madrid, 1958. Un tomo 
en rústica de 312 páginas, 70 pesetas. 


Dice el autor en el prólogo que “cada autor escribe solamente un libro, que 
es el conjunto de todo cuanto ha publicado, porque todo guarda en el fondo la 
unidad emanada de tener un solo padre”. ¿Será el libro único del P. Vaca el 
presente libro? A lo menos, bajo un título general que responde exactamente a 
la gran preocupación científica del autor, psicólogo de nombradía y religioso ce- 
loso de la santificación de las almas, ha recogido el P. Vaca ponencias y comu- 
nicaciones suyas en Congresos, Asambleas y Semanas de estudio, artículos de 
revistas, conferencias, salvo un último capítulo muy encajado en un libro de un 
director espiritual agustino, que por vez primera da aquí a luz el P. Vaca. 

La obra es interesantísima, y aunque lo es de un modo especial para el crí- 
tico que esto firma, no creo lo sea para él solo, aunque es natural que a cada cual, 
según su formación y aficiones, lo sean más unos ensayos que otros de los que 
. constituyen el contenido del presente libro. 


Imposible hacer pormenorizadamente un estudio de cada uno de esos intere- 
santísimos ensayos, que son otros tantos temas de actualidad amena cuanto pro- 
fundamente desarrollados y puestos al día. Es una de esas obras a las que hay 
que hacer hueco en las bibliotecas particulares, pese -al poco espacio que para 
ellas dejan las modernas edificaciones de casas particulares. 

Espigando me encuentro con el sugestivo tema de la causa parapsicológica 
(sugestiones colectivas) o psicopatológica (histeria) de fenómenos seudo-místi- 
cos, cual las estigmatizaciones de origen histérico y levitaciones no místicas 
como las de Home o de fragancias como las percibidas en las sesiones de Stanton 
Moses, o la marcha inocua sobre brasas encendidas presenciada por el obispo 
católico de Mysore, monseñor Despatures, discutiendo las opiniones en pro o 
en contra de autores contemporáneos como Lhermitte, el P. Herbert Thurs- 
ton, S. J., Biot, Johannes M. Hócht, Urs von Balthasar, Gardet, Roges Bastide, 
Novoa Santos o Staehlin, clasificados por Alaim Assailly en taumatoclastas, 
taumatómanos, taumatófobos y taumatófilos. 


Otro tema asimismo sobre el que interesa tener formado buen criterio es el 
de las relaciones de la Moral con la sexualidad, y lo facilita el P. Vaca, que dio 
lugar, no hace muchos años, a que se incluyese en el índice de libros prohibidos 
el del sacerdote-médico Marc Oraison, Vie Chrétienne et problemes de la se-= 
xualité, de cuyo contenido edificantemente se retractó el autor, provocado por 
los tratados De sexto praecepto, que el P. Vaca califica de vergilenza en la Teo=- 
logía moral, en los que se encuentra el principio jansenista de que “el pecado 
de impureza no admite parvedad de materia”, que ha dado lugar a escrúpulos 
y desalientos en tantas almas. 

Relaciónase esto con un texto de Marcel Eck que aduce el autor a propósito 
del sano sentimiento de culpabilidad y la angustia morbosa del neurótico. Dice, 
en efecto, en Moral sans peché?: “Conozco el caso de dos grandes escrupulosos 
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- ansiosos que fueron llevados, por circunstancias muy largas de contar, a co- 
meter dos asesinatos. Estos dos asesinatos han sido sentidos por uno y por otro 
como dos faltas inmensamente graves. Pero aceptaron su peso y el perdón, mien- 
tras que sobre puntos ridículos no pudieron nunca librarse de una culpabilidad 
angustiante. El pecado verdadero, grave, indiscutiblemente grave, les pareció 
como una certidumbre que implicaba totalmente su responsabilidad ante Dios, 
y a causa de esta misma certidumbre sentían la posibilidad de un auténtico 
perdón. Al contrario, su culpabilidad incierta y morbosa de escrupulosos no podía 
nunca traerles la paz.” 

A botones de muestra como éste, que dan idea de lo sólidamente interesante 
que es este libro, podríamos añadir muchos más. Así el capítulo titulado “Esco- 
llos de la formación religiosa: destrucción de personalidades”, es a nuestro jui- 
cio también sumamente original y provechoso para cierta clase de lectores al 
señalarles como causas posibles de esa destrucción de las personalidades la na- 
turaleza de la entidad o instituto formador y el estilo seguido por él en la for- 
mación, y la ineptitud de los formadores. En cuanto a lo primero puede adoptarse 
un tipo-modelo de formación con arreglo al cual medir a todos por el mismo 
rasero sin tener la flexibilidad y adaptación necesarias de acuerdo con las ca- 
racterísticas de cada novicio o hijo espiritual; confundir el espíritu de obedien- 
cia con la creación de personalidades amorfas; hacer que predominen en la for- 
mación los mediocres, que son tan numerosos en la masa social, y finalmente la 
falta de santidad en el organismo formador; y en cuanto a la-ineptitud de los for- 
madores, puede deberse a que éstos no conozcan bien a los que forman, se apeguen 
irracionalmente a su propio criterio, tengan miedo a introducir las novedades 
que serían de aconsejar, o por contra, el excesivo afán de novedades y falta de 
profundidad y de espíritu sobrenatural. 

En este mismo orden de cuestiones es asimismo muy interesante el ensayo 
sobre el egoísmo colectivo de las instituciones religiosas que se manifiesta en 
orgullo exagerado de sus miembros y avaricia en favor de ellas, espiritualidades 
cerradas e intolerantes con las que no sean aquella recibida en la formación, falta 
de caridad y de colaboración entre dichas diversas instituciones, y exceso en el 
interés por la propia, llámese instituto religioso, provincia o casa. del mismo, 
diócesis o parroquia propias. 

Harto hemos espigado en esta obra para que se eche de ver lo provechoso 
y perennemente actual de su contenido expuesto con amenidad de hombre ex- 
perto en el escribir. En Psicología religiosa puede decirse de esta obra del P. Vaca 
que es, como El criterio, de Balmes, obra que no debe faltar en las bibliotecas de 
nadie por lo que toca a algunos de sus magistrales ensayos y que muchos debe- 
mos leer con frecuencia para formar criterio en muchas eventualidades que no 
dejan de presentársenos en la vida cotidiana. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


FERMÍN DE URMENETA: Psicología de la Realeza. “Presentación” por Fr. Ladislao 
Guim, O. F. M. Casals, Barcelona, 1959. Un folleto en rústica de 84 págs. 


Con la erudición del doctor Urmeneta, su pluma de verdadero polígrafo nos 
regala con este estudio que en una primera parte, con el título de “Psicología de 
la Realeza”, va haciendo ver cómo en la Teogonía de Hesíodo se dice del rey que 
“todos lo veneran con dulce respeto, como a un dios”; en la República de Platón 
aparece con un piadoso ropaje de religiosidad; en la Política de Aristóteles se 
define la realeza “magistratura señorial por estirpe y según ley”; en los comen- 
tarios del Aquinatense a la misma obra del Estagirita se afirma que “la comu- 
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nicación que existe entre padres e hijos parece una semejanza de la realeza; en 
su Comedia Dante recuerda que Salomón “fué un rey que solicitó sentido común, 
a íin de ser rey con suficiencia”; en 11 cortiggiano, Castiglione espera que log 
reyes sean buenos y sabios por proceder “de alta sangre”, por lo que fueron “sus 
antecesores” y por ser probabilísimo que se le haya educado “en buenas cos- 
tumbres”; en su Discurso sobre la historia universal, Bossuet dice del rey David 
que fué “singularmente elegido por Dios”; en las Aventuras de Telémaco, para 
Fenelón sólo es verdadero rey “quien excede tanto en moderación a los demás 
hombres cuanto les excede en autoridad; y'en Grandeza y decadencia de los ro- 
manos, finalmente, Montesquieu tiene por indignos de la realeza a “quienes se 
preocupan lo menos posible de los asuntos generales y no tienen más guía que 
el sentimiento”, desfile de textos que confirman la concepeón del señor Urmeneta 
de lo que es psicológicamente el titular de la autoridad en la sociedad política: 
divino y religioso—no olvidemos que toda autoridad viene de Dios, señor, padre, 
sabio, cortés, don de la divina providencia, moderado y poderoso. 


Pero todavía en una segunda parte confirma el autor su doctrina expuesta en 
un artículo suyo que tituló Psicología del gobernante, parte en la que, bajo el 
título de Psicopedagogía de la Realeza, aporta el señor Urmeneta las opiniones 
de los grandes tratadistas, pedagogos de reyes: San Isidoro, que en sus Etimo- 
logias afirma: “Rey serás si obrares con rectitud”; Alfonso el Sabio, para quien 
el príncipe es como “corazón de su estado”, en un texto de las Partidas; Ramón 
Luli—el autor es Maioricensis Scholae Lullisticae Studiorum Mediaevalium Ma- 
gister—, de quien es el Llibre dels mil proverbis de Ramón, donde se lee que 
“quien ama la justicia también ama al rey”, porque “la justicia del príncipe nutre 
de amor y de temor al pueblo”, pues “el poder del príncipe es instrumento de los 
fines del pueblo”; Vives, que en Carta suya de 1531 escribe que “con toda dili- 
gencia deben los príncipes trabajar y esforzarse para hacerse ellos mismos bue- 
nos y hacer buenos también a los suyos”; Mariana, que en su tratado Del rey 
y de la educación regia pone como fin principal de la monarquía procurar “la 
salud del Estado” y como fines complementarios “defender la inocencia y vengar 
el crimen”; Cervantes, que en el Quijote sienta que “no hay otra cosa en la tierra 
más honrada ni de más provecho que servir a Dios primeramente, y luego a su 
rey y señor natural”; Saavedra Fajardo, que en sus Empresas políticas asegura 
que “es sagrado el oficio de reinar aunque los sujetos no correspondan a sus 
obligaciones”; Feijoo, el cual en su Teatro Crítico afirma que “la razón por que 
manda el príncipe debe ser únicamente que así lo manda Dios”; y finalmente, 
Milá y Fontanals, quien pone la manifestación de la majestad—dice en su Esté- 
tica—en “la calma o el dominio de sí mismo”. Como dice muy bien el autor, este 
recorrido histórico-psicológico que hace lleva a la conclusión de que el anverso 
y reverso de la pedagogía de la realeza son el señorío y la renuncia, pues en frase 


de Fray Luis de León “esto es ser rey propia y honradamente, no tener vasallos 
viles y afrentados”. 


Después del resumen tan objetivo que acabo de hacer de este nuevo estudio 
del doctor Urmeneta, “no es menester alaballo”. Su varia y rica erudición son 
la mejor prueba de que se trata de una valiosa apología de la forma monárquica 
de gobierno que se concreta en un personaje social de alta sangre, heredada de 
sus antecesores, al que se educó para su elevada misión; y, aun admitiendo que 
pueden ser infieles en el cumplimiento de sus altísimos deberes, “a Dios—dice 
Saavedro Fajardo en su Corona Gótica—se ha de reservar el juicio de sus accio- 
nes, a cuyo cargo está el prolongar o abrevir sus días, siendo el tribunal del pue- 
blo muy ligero y poco informado para someterle las causas de sus príncipes”. 


«ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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4 RAMIRO FLÓREZ, O. S. A.: Las dos dimensiones del hombre agustiniano. Prólogo 
del prof. M. F. Sciacca. Colección “Veritas”, I. Ediciones Religión y Cultura. 
Madrid, 1958. Un tomo en rústica de 224 págs., 65 ptas, 


Base directa sobre textos del Santo Obispo de Hipona, bibliografia moderna 
y abundante y dirección del famoso profesor del Instituto de Filosofía de Génova, 
Miguel Federico Sciacca, con elementos muy principales en la constitución de 
esta tesis doctoral, en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad suiza 
de Friburgo, en 1953, a la que el P. Flórez ha añadido un capítulo: el titulado 
“La equivocidad del tiempo”. 

Las dos dimensiones de la antropología agustiniana, a que alude el título, 
son la presencia de Dios y la presencia del pecado; de Dios que lleva al hombre 
hacia arriba, y del pecado que lo lleva hacia abajo; y, si en este sentido puede de- 
cirse que la filosofía de San Agustín es existencial, por no hacer caso omiso de 
la esencia, no es existencialista, antes bien, frente a las filosofías contemporá- 
neas de la desesperación, dichas dos dimensiones son el sólido fundamento de esa 
filosofía de la esperanza de que el mundo actual está tan necesitado. Es ésta una 
valiosa contribución que debemos al P. Flórez, muy acreedor por ello a nuestra 
modesta felicitación. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


JOSÉ GÓMEZ CAFFARENA, $. 1.: Ser participado y ser subsistente en la metafísica 
de Enrique de Gante. Analecta Gregoriana, vol, XCITT. Series Facultatis Phi- 
losophicae, Sectio B (n. 8). Roma, 1958. Un tomo en rústica de 284 págs. 


Difícil y largo es hacer una bibliografía, como la que se merece este profundo 
trabajo, pues es la obra madurada y enriquecida con adecuada bibliografía y 
numerosas citas de quien, como el P. Gómez Caffarena, se puede y debe caliñ- 
car de especialista en el Gandavense. Como introducción imprescindible, hace el 
autor en la primera parte del presente estudio una Metafísica fundamental en 
que se ve la finitud del espíritu creado condicionando la abertura de ese espíritu 
al ser, para explicar lo que Enrique de Gante dice acerca del conocimiento que 
el hombre tiene de la creatura y del Creador, teniendo en cuenta la posición in- 
termedia de este pensador medieval entre el aristotelismo de los tomistas y el 
platonismo agustiniano de los franciscano, posición que, si históricamente está 
plenamente justificada a la luz de la historia de la filosofía del período en que 
vivió, responde asimismo a su calidad de sacerdote seglar—canónigo de Tournay 
y arcediano de Brujas—poco afecto a las Ordenes religiosas, de las que en el 
seno de dos de ellas se plasmaron las dos grandes corrientes mencionadas. 


A. A. DE La. 


MICHELE SCHIAVONE: Problemi filosofici in Marsilio Ficino. Marzorati. Milán, 
1957. Pubblicazioni dell'Istituto di Filosofia dell'Universitá di Genova, VI. 
Un tomo en rústica de 328 págs. 2.500 liras, 


La colección dicha, que dirige el profesor Miguel F. Sciacca, ha lanzado al 
público el presente volumen, en que con gran aparato de erudición clásica, me- 
dieval y moderna estudia los principales problemas filosóficos tratados por Mar- 
silio Ficino en la Academia platónica de Florencia, los gnoseológicos y sus con- 
cepciones de la realidad y del Absoluto. 
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La realidad estúdiala clásicamente el florentino renacentista como ente, como 
unidad y como amor. 8 
Basta un superficial manejo de esta magnífica obra para comprender que quien 
en adelante quiera conocer histórica y doctrinalmente a este gran figura del 
Renacimiento italiano no puede prescindir de acudir a esta obra magnífica y 
fundamental. 
A. A. DE L. 


W. OLIVER MARTÍN: Metaphysics and Ideology. Marquette University Press. Mil- 
wwaukee, 1959. Un tomo encuadernado en tela de 88 págs. 2,50 dólares. 


Bajo los auspicios de la Sociedad Aristotélica de la Marquette University 
se celebra todos los años alrededor del día de Santo Tomás de Aquino y en honor 
del santo, un acto académico consistente en una conferencia. La correspondiente 
a 1959 ha corrido a cargo del Profesor de Filosofía de la Universidad de Rhode 
Island, la que recoge este tomito, que ha versado sobre la diferencia entre Meta- 
física e Ideología en el pensamiento del Aquinatense. 


A. A. DE L. 


MICHAEL SCHMAUS: Teología dogmática. 11. Dios Creador. Manuales de la Biblio- 
teca del pensamiento actual. Edición al cuidado de Raimundo Drudis Baldrich 
y Lucio García Ortega. Revisión teológica del M. I. Sr. D. José M.* Caballero 
Cuesta, Canónigo Lectoral de Burgos. Ediciones Rialp, S. A. Madrid, 1959. 
Un tomo encuadernado en tela de 458 págs. Pesetas 175. 


Conocida y famosa es la Teología dogmática, de la que el presente es el se- 
gundo tomo, salida de la pluma del doctísimo profesor de las Universidades de 
Praga, Múnster y Munich y Rector Magnífico de esta última. En este tomo, que 
ciertamente no es una obra didáctica y que algunas veces por la fronda de su 
enorme erudición resulta algo oscura, el autor no trata sólo de Dios como Crea- 
dor, Conservador, Gobernador y Sobrenaturalizador del mundo, sino del efecto 
de la creación: ángeles y hombres, y de un modo muy especial de éstos, lo que 
le ofrece ocasión de tratar cuestiones de ciencias naturales relacionadas con la 
creación de nuestros primeros padres, edad del género humano, origen de las 
almas humanas, etc. a la luz de dichas ciencias, teniendo en cuenta las declara- 
ciones autorizadas de la Iglesia. Ni que decir tiene que, como en el tomo ante- 
rior y toda la obra, la doctrina es tomista, pero basándola en las enseñanzas de 
los Santos Padres griegos, 


A. A. DE L. 


GEORGE USCATESCU: Escatología e historia. Colección Guadarrama de Crítica y 
Ensayo, 17. Ediciones Guadarrama. Madrid, 1959. Un tomo en tela de 242 págs. 


El profesor Uscatescu ha reunido en este tomo una serie de ensayos suyos 
—La concepción histórica de Jacobo Burckhardt, Un nuevo “esquema” de la 
crisis, Historia y escatología, Giovanni Gentile, filósofo europeo, Filosofía proble- 
mática, El humanismo de Martín Heidegger, J. B. Vico y la idea del Derecho, 
J. B. Vico descubridor del mundo histórico, Hamlet y los mitos modernos, y En 
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turno al Leviathan—cuyo contenido general es filosófico-histórico. En ellos el 
autor hace alarde su gran erudición literaria, histórica y filosófica, de que tene- 
mos buena muestra en los trabajos de colaboración con que ha honrado nuestra 
REVISTA DE FILOSOFÍA. 


A. A. DE L. 


BRIGITTA GRÁFIN VON GALEN: Die Kultur und Gesellschaftsethik José Ortega y 
Gasset. Sammlung Politeia. Universitit Freiburg Schweiz, F. H. Kerle Verlag. 
Heildelberg, 1959. 107 páginas. 


Se propone este librito, aparecido en la colección Sammlung Politeia, del Ins- 
tituto Internacional de Ciencias Sociológicas y Políticas de Friburgo, valorar el 
pensamiento orteguiano en su dimensión sociológica. 

Analiza los conceptos de ética cultural y ética social, y define a Ortega como 
crítico de la ética y de la cultura, descalificándole como sociólogo. 

Después de una exposición de la línea fundamental de la ética orteguiana 
—“naturaleza” y “vida” del hombre, significación moral y valores normativos 
del programa vital—, dedica sendos capítulos al concepto y crítica de la cultura 
y a la esencia y estructura de la sociedad. En este último y más amplio capítulo 
desarrolla detenidamente los conceptos de uso social, élite y autoridad, termi- 
nando con una referencia a la razón histórica y a la repulsa orteguiana de nor- 
mas absolutas. A 

Toda la exposición se lleva a cabo contrastando las teorías de Ortega con las 
doctrinas escolásticas, terminando con la afirmación de que en Ortega no hay 
originalidad filosófica alguna y de que ya es hora que sus panegiristas reparen 
en las fuentes de este “periodista” y crítico de la sociedad: Dilthey, Hegel, 
M. Weber, Husserl, Pareto... 

RICARDO SÁNCHEZ O. DE URBINA. 


Publicaciones de la Universidad de San Marcos, Lima, 1959. 


Hemos recibido los interesantes folletos publicados por la Universidad Na- 
cional de San Marcos de Lima que a continuación se relacionan: 

A. Escobar: “El lenguaje y la función social de la Universidad”. 

W. Blumenfeld y O. Nieto Collado: “Didáctica experimental, reflexiones e 
investigaciones”, núm. 2. 


VENTOSA, P. FELICIANO DE: Alfonso de Castro y los problemas de la “Nueva Cris- 
tiandad”. Barcelona, Estudios Franciscanos, 1959. 


Trátase de la tirada aparte de un artículo publicado con el mismo título en 
el número 60 de la revista “Estudios Franciscanos”. Es un estudio comparativo 
de su pensamiento con el de los pensadores católicos que propugnan una “Nueva 
Cristiandad”, centrado en torno a tres temas fundamentales: “Concepto de Cris- 
tiandad y sus implicaciones doctrinales”, “Problemas relativos a la autoridad 
política” y “La cuestión de la tolerancia”. 


Centro Italiano Studi Scientifici, Filosofici e Teologici. Supplemento al número 3 
de la Revista “Sapienza”. Roma, 1957. 


Se recogen en este folleto una serie de crónicas sobre varios congresos y 
reuniones de Psicología, según el siguiente sumario: 
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Una semana de estudios sobre “El problema psicológico” en la Universidad 
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CONGRESOS Y REUNIONES 


1 COLOQUIO INTERNACIONAL SOBRE HISTORIA DE LA FILOSOFÍA MUSULMANA 


El verano pasado se celebró en Colonia una reunión del más alto nivel cien- 
tífico, en la que se han dado cita representantes de las dos culturas, oriental y 
occidental, para tratar sobre un punto de capital importancia para ambas; el 
estudio de las relaciones mutuas entre la civilización musulmana y la cristiana 
durante la Edad Media. El número de asistentes, que en un principio se pensó 
sería bastante reducido, ha superado la cifra delos 50. He aquí la lista de las 
naciones representadas ordenadas según el número de asistentes: Alemania (10); 
Bélgica (6); Egipto (6); Francia (5); España (3); Inglaterra (3); Turquía (3); 
Estados Unidos (2); Italia (2); Líbano (2); Polonia (2); Canadá (1); Checoslo- 
vaquia (1); Hungría (1); Marruecos (1); Irán (1), más algunas otras personas 
que no constaban en las listas oficiales. 

La idea de esta reunión internacional surgió en el seno de los Medidvistenta- 
gungen de Colonia. El Thomas-Institut de esta ciudad venía celebrando desde 
1950 el Día de los Medievalistas (Mediávistentagugen) destinado al cambio de 
impresiones entre los investigadores medievalistas de las distintas disciplinas. 
En 1957 tomó como tema de discusión: “Oriente y Occidente en la Edad Me- 
dia”. Con este motivo el Director del Thomas-Institut, Prof. P. Wilpert, y el P. 
G. Anawati, O. P., concibieron la idea de reunir en Colonia a los principales. 
investigadores de los temas conjuntamente relativos a Oriente y Occidente. 

En 1958 se tuvo en Lovaina el primer Congreso Internacional de Filosofía me- 
dieval, Como fruto de dicho Congreso se fundó la “Société Internationale pour 
VEtude de la Philosophie Médiévale”. Más tarde se confió al Thomas-Institut 
la organización del Coloquio. 

Hemos de reconocer que la organización fue excelente, gracias a la eficiencia 
de los Dirigentes del Instituto, sobre todo del Prof. Wilpert. 

Los fines que desde un principio se propuso el Congreso fue el de fijar el 
objeto de las investigaciones actuales en el campo de la filosofía musulmana, las 
posibilidades del trabajo en común y del intercambio de informaciones y docu- 
mentos, y, sobre todo, la manera de llevar a cabo la edición de los textos árabes 
resolviendo las dificultades características que acompañan a su impresión. Pero 
tal vez el punto de mayor interés se cifró en el estudio de la historia de las tra- 
ducciones. En primer término, de las traducciones greco-sirio-arábigas, en cierto : 
modo las menos conocidas. Y en segundo lugar las traducciones del árabe al 
latín, que son las que señalan el influjo del mundo de lengua árabe sobre la 
Escolástica. 

Estas eran las tareas que se habían asignado al I Coloquio Internacional de 
Filosofía musulmana. Las sesiones del coloquio se tuvieron durante tres días 
de jornada intensiva, del 6 al 9 de septiembre. Después de una recepción de los 
Asambleistas en el salón de conferencias del “Kólner Hof” el día 6, comenzaron 
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las conversaciones a las 9 y media de la mañana del día 7 en el “Senatsaal” 
de la Universidad de Colonia. La ponencia de fondo de esta primera sesión estuvo 
a cargo del Prof. R. Walzer de la Universidad de Oxford, quien disertó sobre el 
tema: “La Historia de la tradición del texto greco-árabe: resultados y pro- 
blemas”. 

El resto de la mañana, así como la sesión de la tarde se dedicó a un ver- 
«dadero coloquio sobre temas prácticos. 

El Bibliotecario de la Universidad de Istanbul, Sr. Fuat Sezgin, dio cuenta 
del riquísimo material de manuscritos que se conserva en los archivos de dicha 
biblioteca. 

El Prof. Fouad El-Ehwani disertó sobre el método que habría que seguir 
en la edición de los manuscritos, normas para criticarlos, manera de interpretar 
las lagunas o errores. Habría que ponerse de acuerdo para organizar una co- 
laboración de las distintas naciones y lenguas a fin de evitar la repetición 
de las mismas ediciones. Esta comunicación despertó en los asistentes un diá- 
logo animado, relativo, principalmente, al punto de la colaboración. El resultado 
fue pedir que se hiciera una lista de los textos árabes medievales ya editados 
y otra sobre los textos árabes medievales todavía inéditos. Se encargarán de 
elaborarla el Prof. Walzer y el P. Anawati. 

En la sesión de la tarde, así como en el tiempo que dejaban libre las otras 
ponencias de los demás días, fue pidiendo el P. Anawati su parecer sobre las 
cuestiones que había planteado en un opúsculo que repartió entre los asistentes. 
Es una lástima que en dicho opúsculo no se hiciese cargo de las respuestas 
que había recibido de España sobre el particular. 

El día 8 expuso su conferencia el R. P. D. A. Callus sobre el tema “Intro- 
ducción de la filosofía árabe en Oxford”. Al final de la conferencia observó 
Madkour la importancia del influjo de Avicena en el pensamiento occidental y 
afirmó rotundamente que la deducción que había que sacar de los datos del P. 
Callus era que el camino de este influjo en Oxford no fue París sino Toledo. 

Insistiendo en la necesidad de establecer una correspondencia entre los tér- 
minos griegos y árabes para ayuda de los traductores, propuso el Sr. El-Ehwany 
2 manera de ejemplo los tres términos que los árabes emplearon para traducir 
las palabras entelequia y actus primus de Aristóteles; como éste se podrían 
aducir otros muchos. 

El Sr. Abu Rida hizo a continuación unas observaciones muy interesantes 
sobre la ayuda mutua que podían prestarse tanto los textos árabes como sus 
traducciones latinas. 

Por último, la Srta. Túrker Mubahat, de Ankara, hizo una exposición esme- 
radísima del trabajo que estaba realizando, al haber encontrado dos manuscritos 
árabes del filósofo Maimónides, cuyo texto se nos había trasmitido únicamente 
en hebreo. 

Al no poder estar presente la Profesora de Cambridge, D. M. Dunlop, leyó 
su trabajo el Prof. 'Walzer sobre “La obra de traducción de Toledo”. 

La Srta. Goichon leyó a continuación unas cuartillas sobre la necesidad de 
llenar varias lagunas en la interpretación de los filósofos árabes. 

A continuación el P. Gómez Nogales dio cuenta de la asamblea especial 
que se acababa de reunir en España con miras a unificar los esfuerzos de los 
que actualmente trabajan en el campo de la filosofía musulmana. Hizo alusión 
a la crónica que sobre este punto acababa de publicar la revista Pensamiento 
y ofrecía su colaboración a la Comisión Internacional para elaborar una lista 
de las obras árabes publicadas en España, de todas las traducciones españolas 
de autores musulmanes y de los manuscritos, especialmente de los inéditos, que 
Se encuentran en nuestros archivos y bibliotecas españolas. Como novedades 
de estos últimos años informó también sobre la nueva biblioteca del Instituto 
Hispano árabe de cultura, del Diccionario árabe español que está confeccionando 
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el P. Pareja en colaboración con varios catedráticos de la Universidad de Madrid 
y de la parte que España tomaba en la reedición de la obra de Potthast o “Re- 
pertorio delle Fonte Historiche del Medioevo”, añadiendo las “fonte historiche 
spagnuole”. La narración de estas novedades despertó en los presentes la cu- 
riosidad de conocer todo lo existente actualmente en España, como, por ejemplo, 
la Escuela de Estudios Arabes en Madrid y de Granada. Los egipcios allí pre- 
sentes prometieron equipar el Instituto Egipcio de Madrid con nuevos elementos 
de trabajo que falicitasen el estudio de la filosofía musulmana. También se 
dieron informes sobre los trabajos que actualmente realizan algunos investi- 
gadores españoles en el campo de la filosofía: como, por ejemplo, el P. Alonso, 
D. Carlos Quirós, D. Manuel Cruz Hernández, P. Morata, P. Rubio, etc. 

El Prof. L. Gardet, de Tolesa, tuvo su ponencia sobre el tema “Un punto 
de impacto del avicenismo latino, el anónimo Liber de causis primis et secundis”. 

Por último, el Profesor polaco Z. Kuksewicz dio cuenta de los manuscritos 
averroistas que se conservan en Polonia. 

En este mismo día, al final, se dio cuenta a los congresistas de algunos 
de los proyectos de los asistentes. Walzer anuncio la próxima publicación de 
la edición crítica de Alfarabi. Madkour habló de un diccionario árabe bastante 
completo que estaba componiendo la Academia del Cairo. Por último, después 
de algún cambio de impresiones, se convino en que el P. Anawati en el Cairo, y 
el Prof. Nader, en Beirut, se encargarían de elaborar en el oriente la biblio- 
grafía de las obras árabes ya editadas y que después se pondrían en comunica- 
ción con los occidentales para realizar de común acuerdo una lista completa, 
que se pasaría por todos para que la revisasen antes de su publicación defi- 
nitiva. 

El último día por la mañana, el Prof. Verbeke mantuvo la atención de los 
asistentes con su magnífica ponencia sobre “La unidad del hombre: St. Tomás 
contra Averroes”. 

Como complemento a la ponencia del Prof. Verbeke intervinieron los orien- 
tales para precisar algunas de sus observaciones. Ul P. Anawati advirtió que los 
occidentales habían deformado a Averroes. El Prof. Ehwani se refirió a la teoría 
del filósofo cordobés sobre la “continuatio” o contacto del entendiciento con las 
formas universales, También hizo notar cómo hay obras de Averroes en las que 
no se defiende la unidad del entendimiento en el sentido en el que la inter- 
pretaron los medievales. 

Reforzó estas apreciaciones el Prof. Mackour diciendo que a Averroes sólo se 
le conocía por las fuentes latinas y que había que acercarse a él de nuevo 
por las fuentes árabes. = 


El Prof. Abu Rida apuntó la solución de que no había que confundir los co- 
mentarios a Aristóteles con las obras originales de Averroes. Si bien el P. Fin- 
negan observó que el mismo Averroes aceptó en algunos de sus escritos como 
doctrina propia la que exponía en sus comentarios. 

El Prof. Walzer formuló las preguntas sobre las fuentes más profundas de 
Santo Tomás, insinuando que tal vez habría que poner entre éstas a Plotino. 

A esto contestó el Prof. Verbeke, que el estudio de las fuentes de Sto. Tomás 
estaba aún muy poco avanzado. Coincidiendo en el influjo neoplatónico en ge- 
neral, dijo que estaba muy bien comprobado, en los libros de Anima sobre todo, 
la influencia de Aristóteles y de los comentaristas griegos, principalmente de 
Temistio. : 

A continuación el Prof, Madkour nos hizo una. exposición muy completa sobre 
la edición crítica que se está realizando en el Cairo de la obra principal de 
Avicena al Sifa. 

Por último, cerró el ciclo de las ponencias más importantes el Prof. de Ná- 
poles A. Bausani, con el tema: “La filosofía clásica musulmana en la obra de un 
musulmán moderno: Muhammed Igbal. 
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Al final el Prof. Madkour hizo un resumen de los valores de este 1 Coloquio 
Internacional de Arabistas. El Prof. Wilpert tuvo unas palabras de despedida, 
“así como los Profesores Mansion y Gilson. Todos agradecieron al Prof. Wilpert 
y al Thomas-Institut la perfecta organización de estas Conversaciones arabistas. 
Se acordó la repetición de estas reuniones cada dos años. Las próximas se ten- 
drían en el Cairo. Mientras tanto quedarían encargados de la realización de los 
acuerdos de este Coloquio los cuatro centros más importantes: el Cairo y Beirut 
para el Oriente, Toronto para América y Colonia para Europa. 


IIT CONFERENCIA INTERNACIONAL DE ESTUDIOS PATRÍSTICOS 


Se celebró en Oxford en los días 21 al 26 de septiembre de 1959. En ella se 
reunieron unos 600 participantes de las principales naciones del mundo. Los di- 
versos trabajos se repartieron en tres grupos: “General Programme”, “Master 
Thémes”, “Communications”. 

También se celebraron reuniones sobre lo que en el programa se llamaron 
“Instrumenta Studiorum”. Con este nombre se comprendía la serie de publica- 
ciones en curso, relacionadas con los estudios patrísticos y bíblicos. 

Durante los cuatro días de la conferencia se leyeron más de doscientas co- 
municaciones. Algunas otras no fueron leídas por ausencia de sus autores. Los 
Padres y escritores eclesiásticos estudiados fueron, entre otros, S. Hipólito, Ter- 
tuliano, S. Justino, S. Clemente Alejandrino, Orígenes, S. Juan Crisóstomo, San 
Basilio, S. Fulgencio, S. Máximo, S. Juan Damasceno, el Pseudo Dionisio, etc., 
Santo Tomás, S. Buenaventura, y, sobre todo, S. Agustín, al que estuvieron de- 
dicados unos 35 estudios, entre los cuales citaremos los siguientes: 

R. Berlinger: “Die Geschichtlichkeit der Zeit nach Augustinus”. B. Lohse: 
“Augustinus Wondling in seiner Beurteilung des Staates”. K. Foster: ““Aspekte 
zum Verhaltnis von Philosophie und Theologie bei Augustinus”. R. A. Markus: 
“St. Augustine and Theologia Naturalis”. H. Blumenberg: “Curiositas und Veri- 
tas; zur Ideengeschichte von Augustin Confessiones, X, 35”. J. Engels: “La doc- 
trine du signe chez Augustin”. M. J. Wilks: “The problem of private ownership 
in Patristic Thought and an augustinian solution”. M. Guérard des Lauriers: 
“Les essais de syntése entre les deux trilogies augustiennes: Mens, notitia, amor, 
Memoria, inteligentia, voluntas”. 

A la Conferencia asistieron los estudiosos españoles PP. Ortiz de Urbina, Ca- 
pánaga, Otero, Janini y Oroz. Además enviaron sendos trabajos, aunque no pu- 
dieron asistir, los profesores Galmés, Benito Durán y Fábrega Grau. 


XIV CONGRESO FILOSÓFICO DE GALLARATE 


Celebrado en septiembre de 1959, versó sobre el mundo y la problemática 
que suscita para la Filosofía. G. Guardini presentó el aspecto religioso del tema, 
Augusto Guzzo el Axiológico y el P. Guérard des Lauriers el Cosmológico. Según 
este último la interpretación objetivista de la mecánica ondulatoria permite acep- 
tar su indeterminismo, siempre que tal indeterminismo sea objetivo y sin que 
con ello se destruya o invalide el principio de causalidad ni el valor objetivo del 
conocimiento. En la discusión de este tema participaron los profesores Selvaggi, 
Moreau, Aranguren y otros. 

El Prof. Guzzo puso de relieve la dimensión humana de cualquier considera- 
ción física. Es esta dimensión la que ofrece perspectivas axiológicas a la con- 
cepción física del mundo. En el diálogo abierto a continuación intervinieron los 
profesores Copleston, Wahl, Battaglia, Mathieu, etc. 

El P. Guardini expuso la evolución y despliegues históricos y conceptuales 
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de la idea del mundo y del hombre en éste; aludiendo a la interacción hombre- 
mundo. Intervinieron en la discusión de la ponencia los profesores Antonelli, Spi- 
ríto, Muñoz Alonso y otros. 

El congreso tuvo un carácter aún más internacional si cabe que en sus 
versiones anteriores. 


CONVERSACIONES INTELECTUALES EN POBLET 


Las I Conversaciones Intelectuales de Poblet se celebraron en aquel histórico 
monasterio durante los días 11 y 12 del pasado septiembre. Fueron organizadas 
por la Asociación “Menéndez Pelayo”. El tema elegido para este primer año 
fue “El origen de la vida”, que, sobre estar de actualidad por obra de los más 
recientes descubrimientos bioquímicos, ha sido reverdecido en un campo no es- 
trictamente científico por los estudios del P. Teilhard de Chardin y por una de 
las últimas reuniones anuales del Centro Católico de los Intelectuales Franceses. 

El tema en cuestión ha sido estudiado esta vez desde los diversos ángulos 
del saber humano, por diversos especialistas catalanes, según el sistema de po- 
nencia y subsiguiente coloquio. 

Las ponencias estuvieron a cargo de los Dres. Ponz Piedrafita, Villar Palasí, 
Prevosti, P. Puiggros, Alcabe, P. Roig Gironella, P. Bartina y P. Capmany. 

Dado el interés y el éxito de estas Conversaciones es de esperar que sean 
publicadas las ponencias y actas de las sesiones. 


VI SEMANA ESPAÑOLA DE FILOSOFÍA, Madrid, abril de 1961. Tema general: 
Lo social en la vida humana. 


En breve se anunciará la celebración de la próxima Semana Española de Filo- 
sofía, que tendrá lugar durante la semana de Pascua de 1961. El tema general 
será “Lo social en la vida humana”, que se tratará en las cinco ponencias si- 
guientes: 

I) Ontología de lo social, " 
II) La comunicación interpersonal en la convivencia humana. 

III) La convivencia en su forma de comunicación histórica, especialmente 

en lo cultural. 

IV) Lo moral y la jurídico en lo social. 

V) Lo social en su modalidad política nacional e internacional. 

Quedan invitados a participar en la Semana todos los estudiosos de la Filo- 
sofía, aunque no reciban notificación personal. 

Para informes complementarios escríbase al Secretario de la VI Semana de 
Filosofía, Instituto “Luis Vives”, Serrano, 127. Madrid. 


1 CONGRESO INTERNACIONAL DE LULISMO 


Organizado por la Schole Lullistica Masñoricensis, con el patrocinio de la Di- 
rección General de Relaciones Culturales, se está preparando para fecha próxi- 
ma este primer congreso internacional de estudios lulísticos. Serán ponentes los 
doctores Van Steenberghen, que hablará sobre “La signification du travail anti- 
averroiste de R. Lull”; Erhard-W. Platzeck, que lo hará sobre “Descubrimiento 
y esencia del Arte de A. Llull”; Carreras Artau, sobre “Presencia del lulismo en 
la Historia”; Rubió Balaguer, sobre “La expresión literaria en la obra científica 
de R. Llull”; Stegmiiller, sobre “La edición de las obras latinas de Ramón Llull”; 
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Pring-Mill, sobre “Ramón Llull y las potencias del alma”, y García Palou, sobre 
“Significación de la Teología luliana en el siglo XI1”. 

Además, han anunciado ya sus comunicaciones los Sres. Batllorí, Millás Valli- 
crosa, González Caminero, Bonafede, Ensenyat Alemany, Gama Caeiro, Ried- 
linger, Stóhr, Urmeneta, Colomer, De Antón, Llinarés, Truyol, Zaragieta, Sabas 
ter, Oltra, Wilpert, Elías de Tejada, Yates y otros, 

Presidirá el Congreso el P. Longpré, que pronunciará además el discurso de 
clausura. El P. Batllori hará la presentación de la edición crítica de Opera Latina 
de Ramón Llull. 


CURSILLOS Y CONFERENCIAS 


Cursillo sobre Ramón Llull: El Prof. Pring-Mill inició en el New College 
de la Universidad de Oxford el 15 de octubre pasado un ciclo de conferencias so- 
bre “Ramón Llull, vida, pensamiento y contexto medieval”; el cursillo fue pa- 
trocinado por la Faculty of Medieval and Modern Languages. 

Curso de Filosofía del Arte: El Prof. Sánchez de Muniaín desarrolló un cur- 
sillo de ocho conferencias sobre “El arte como autoexpresión del hombre”, en 
la Facultad de Filosofía y Letras de Madrid, durante los meses de febrero y 
marzo del corriente año. 

Curso de Introducción a la Indología. Dio comienzo en la Facultad de Filoso- 
fía y Letras de Madrid el 18 de enero del presente año, a cargo del Dr. Jean 
Roger Riviére. 

Coloquios sobre las Categorías de la Naturaleza y el Tiempo. Han sido orga- 
nizadas conjuntamente por las Cátedras de Filosofía y Anatomía de la Univer- 
sidad de Valladolid, para ser desarrolladas durante el curso actual, con el ca- 
rácter de discusión en torno a Kant. Colaboran en estos coloquios los Profeso- 
res Millán Puelles, Azcárate, Palol, Barraclough, Echarri, Martín Manjarrés, 
Ximénez, Benito Arranz, Ortiz Manchado y Pérez Moreno, bajo la dirección de 
los Dres. Díez Blanco y Gómez Bosque. 

El P. González Caminero, S. J., pronunció durante el pasado mes de junio 
sendas conferencias sobre temas lulianos en Friburgo, Munich y Hamburgo. 

En el Instituto Nacional de Psicología y Psicotecnia, los Dres.D. Julián Marías 
y D. José L. Aranguren hablaron los días 9 y 11 de noviembre pasado sobre 
“Vocación y Situación” y “Etica de la Vocación”, respectivamente. 

El Dr. D. Eduardo Nicol dio una conferencia en el Instituto “Luis Vives” de 
Filosofía, el 5 de noviembre de 1959, sobre “El retorno a la Metafísica”. 

El Prof. Aranguren disertó en el Institut Francais el 16 de febrero pasado 
sobre “Albert Camus, moralista y escritor”. 

El Prof. Muñoz Alonso habló sobre el “Existencialismo”, en la Facultad de 
Medicina de Madrid, el pasado mes de marzo. 

El Prof. González Alvarez habló sobre “La idea tomista del hombre”, el día 
7 de marzo, en el Colegio Mayor Guadalupe. 


SOCIEDADES Y CENTROS DE ESTUDIOS 


El Centro de Estudios Filosóficos de Valencia inauguró sus actividades el 28 
de noviembre pasado, con una conferencia del Prof. Muñoz Alonso sobre “Filo- 
sofía y filosofías”. Dirige el Centro el P. José Todolí, O. P., Catedrático de aque- 
lla Universidad. 

La Sociedad Española de Psicología tuvo la sesión inaugural del curso 1959-60 
el 15 de diciembre. Pronunció el discurso inaugural el presidente de la Sociedad, 


110 NOTICIARIO 


don José Germain; seguidamente el Prof. Urmeneta pronunció unas palabras ne- 
crológicas en memoria del Prof. Font y Puig; y, finalmente, el Dr. Pinillos leyó 
una conferencia sobre el tema “Reminiscencia motora y factores de personalidad”. 


CONCURSO 


La Fundazione Giovanni Gentile per gli Siudi Filosofici de la Universidad de 
Roma abre un concurso para premiar con 300.000 liras un ensayo sobre “IEl 
problema de la persona en el pensamiento de Giovanni Gentile”, al que pueden 
concurrir los estudiosos italianos y extranjeros. Los trabajos, en tres copias me- 
canografiadas, deben ser enviados antes del 31 de diciembre de 1960 al Presi- 
dente de la Fundación (Istituto di Filosofia della Universita di Roma). El ensa- 
yo premiado se publicará en la revista Giornale Critico della Filosofia Italiana 
o en uno de los volúmenes de la serie Giovanni Gentile, la vita e il pensiero. 
También podrán ser publicados aquellos trabajos no premiados que sean consi- 
derados dignos de ello. 


NUEVAS PUBLICACIONES 


Una nueva colección sale a la luz, titulada Libros “Pensamiento” (abrevia- 
damente, LIPE), bajo la dirección de la revista publicada por las Facultades de 
Filosofía de la Compañía de Jesús en España, “Pensamiento”. En ella colabo- 
rarán diversos Profescres de esas Facultades y otros especialistas de filosofía. 
Constará de dos series, una dedicada a trabajos históricos y sistemáticos de fi- 
losofía, denominada “Estudios”, y otra, bajo el título de “Colaboración” en la 
que se recogerán obras de un interés más amplio, siempre dentro del área filo- 
sófica. 

Deseamos a la nueva colección los más señalados éxitos, que no dudamos con- 
seguirá, dada la garantía que suponen su dirección y colaboradores dentro del 
ámbito filosófico español. 


Bulletin de la Société Internationale pour Vétude de la Philosophie Médiévale. 
Lovaina, S. IL E. P. M., 1959, año 1, núm. 1. 


La Sociedad Internacional para el Estudio de la Filosofía Medieval, fundada 
en Lovaina en 1958 con ocasión del 1 Congreso Internacional de Filosofía Me- 
dieval, inicia ahora la publicación de un Boletín que sea Órgano de expresión 
de sus actividades. En su número 1 este Boletín comprende tres secciones: en 
la primera se contienen diversas informaciones concernientes a la S. 1. E. P. M. 
(Acta de Constitución, Estatutos provisionales, etc.); en la segunda, noticias 
sobre instituciones o asociaciones dedicadas al estudio del pensamiento medieval 
(en Bélgica, Canadá, EE. UU., Francia, Italia y Polonia); en la tercera, informes 
sobre las ediciones y trabajos en curso sobre filósofos medievales, y en la cuarta 
y última informaciones diversas. Esta estructura se mantendrá en los números 
sucesivos. 

El precio de suscripción anual al Boletín es de dos dólares, reducido a uno 
por los miembros de la S. I. E. P. M. La dirección y administración del Boletín, 
así como el Secretariado de la Sociedad, tienen su domicilio en Louvain, Place 
Card. Mercier 2, Bélgica. 


“Burgense”, Collectanea Scientifica. Burgos, Seminario Metropolitano; 1960, nú- 
mero 1. 


; Aparece esta nueva revista con el fin de proporcionar al profesorado y an- 
tiguos alumnos del Seminario Burgalés y a los estudiosos en general una opor- 
tunidad de publicar sus ensayos y trabajos. 
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Comprenderá tres secciones: una de artículos y estudios sobre temas de las 
ciencias eclesiásticas, filosóficos y humanísticos; otra estará dedicada a notas 
y documentos, y la tercera será de crítica bibliográfica. 

En el índice de este primer número señalaremos como más afines a la te- 
mática filosófica los siguientes artículos: A. Torres Capellán: Palabra y Reve- 
lación; F. López y López: ¿Leyes meramente penales?; M. Guerra: “Episcopa- 
do” o patronato de los dioses griegos en los textos literarios anteriores al siglo 11 
d. C.; J. Pérez Carmona: Mentalidad y vida del hombre del siglo XI a través 
del arte burgalés. 


“Sinite”, Revista hispanoamericana de Pedagogía Religiosa. Tejares (Salaman- 
ca), Estudios Lasalianos. Enero-abril 1960; vol. I, núm. 1. 


lemos recibido el primer número de esta interesante revista que supone una 
positiva aportación a los estudios catequéticos en los países de lengua española. 
La revista comprende las acostumbradas secciones de Artículos, Documentos, 
Comentarios, Información y Bibliografía. 


HOMENAJES Y NOMBRAMIENTOS 


El P. Van Breda ha sido nombrado Doctor Honoris Causa por la Facultad 
de Filosofía de Friburgo de Brisgovia. 

En el Colegio Mayor de la Moncloa, en Madrid, se celebró el pasado mes de 
marzo un acto académico en recuerdo y homenaje a García Morente. Hablaron 
entre otros, los profesores Millán Puelles y Palacios. 

El Dr. D. Gustavo Bueno acaba de obtener por oposición la Cátedra de Fun- 
damentos de Filosofía de la Universidad de Oviedo. 

El Dr. Enrique de Antón Cuadrado ha sido nombrado “Professor” de la Scho- 
la Lullistica Maioricensis. 


HOMENAJE AL PROFESOR HANS-GEORG GADAMER 


Un grupo de colegas y discípulos ha querido poner de relieve el lugar desta- 
cado que actualmente ocupa H. G. Gadamer, catedrático de la Universidad de Hei- 
delberg, dentro de la filosofía alemana. Para ello, y con motivo de cumplir Ga- 
damer los sesenta años, han publicado en la editorial J. C. B. Mohr (Paul Sie- 
beck) de Túbingen un volumen homenaje con el título “Die Gegenwart der Grie- 
chen in unserem Denken”. Colabora en él, además de algunos jóvenes profe- 
sores formados por Gadamer y del primer grupo de discípulos de Heidegger, del 
que también Gadamer forma parte, como K Lówith, W. Brócker, G. Kriger, etc., 
el mismo Heidegger con un trabajo sobre “Hegel und die Griechen”. El artículo 
con que se abre el volumen, escrito por H. Kuhn, editor junto con Gadamer de 
la “Philosophische Rundschau”, la revista filosófica más interesante que hoy se 
publica en Alemania, presenta la extraordinaria personalidad de Gadamer como 
filósofo y maestro, entregado a una ejemplar tarea universitaria y formadora. 
Heidegger mismo vino a Heidelberg a dirigir personalmente, como obsequio a 
su antiguo discípulo, una sesión del seminario de Gadamer, que este semestre 
tenía por tema “Heidegger und die Vorsokratiker”. 


NECROLOGIA 


El 30 de septiembre de 1959 falleción en Pisa, a los 81 años, el filósofo ita- 
liano Armando Carlini, una de las figuras más destacadas del espiritualismo 
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cristiano. Miembro del Instituto Filosófico de Gallarate, participó en los congre- 
sos organizados por este Centro y en otras muchas reuniones internacionales. 

Su obra filosófica es muy extensa y valiosa. Merecen recordarse aquí, entre 
otras obras, “La vita dello spirito” (1921), “Filosofia e Religione” (1926), “Il pro- 
bema dell'autocoscienza” (1929), “Orientamenti della filosofia contemporanea” 
(1931), “Mito del realismo” (1936), “Lineamenti di una concezione realistica dello 
spirito humano” (1938-39), etc., etc. Además fue uno de los principales colabo- 
radoras de la Enciclopedia Filosofica de Gallarate, habiendo escrito para ella 
numerosos artículos como los relativos a los términos: acto, ser, absoluto, forma, 
idea, ontología, verdad, trascendental, voluntad, idealismo, Kant, Locke, Hume, et- 
cétera,. 

“Para una metafísica le la existencia histórica, concorde con la tensión de 
nuestro tiempo, las ideas de Carlini constituyen una de las más concretas apor- 
taciones”, decía G. Uscatescu en un artículo sobre el pensamiento de Armando 
Carlini que se publicó en el núm. 62 de nuestra Revista de Filosofía. 


NUESTROS COLABORADORES EN ESTE 
NUMERO 


BARRIO GUTIÉRREZ, JOSÉ. 


Nacido en 1928 cursó los estudios de Enseñanza Media en el Instituto Ra- 
miro de Maeztu de Madrid y obtuvo después las Licenciaturas en Filosofía y en 
Derecho en la Universidad de la misma capital. Ha sido durante seis años Pro- 
fesor Adjunto de Filosofía en el Instituto Ramiro de Maeztu, y actualmente es 
Catedrático Numerario de Filosofía del Instituto de Enseñanza Media de Jaén, 
cargo que obtuvo por oposición con el número uno. 

Dirección: Instituto Nacional de Enseñanza Media, Jaén. 


BOFILL, JAIME. 


Doctor en Filosofía. Nació en Barcelona en 1910. En 1942 obtuvo por opo- 
sición una Cátedra de Filosofía de Enseñanza Media, y en 1950 lograba, de nuevo 
por oposición, la Cátedra de Metafísica de la Universidad de Barcelona que en la 
actualidad desempeña. Desde 1956 dirige la revista “Convivium” de estudios fi- 
losóficos de la Facultad de Filosofía de aquella Universidad. De su obra filosó- 
fica cabe recordar, además de su tesis doctoral sobre “El concepto de Perfec- 
ción en la Filosofía de Sto. Tomás” y “La escala de los seres” (1950), diversos 
artículos publicados en varias revistas especializadas, entre ellos algunos publi- 
cados en esta REVISTA DE FILOSOFÍA, como ri y Caridad” o “ Auto- 
ridad, Jerarquía, Individuo”. 

Dirección: Paseo de Gracia, 15, 3.*, Barcelona. 


FARRÉ, LUIS. 


Nacido en Montblanch, Tarragona, en 1902. Actualmente es Catedrático de 
Filosofía Antigua y Medieval en la Universidad de La Plata (Argentina). En 
el número 69-70 de nuestra REVISTA DE FILOSOFÍA se ha publicado su Curriculum 
más amplio. 

Dirección: Facultad de Humanidades. Universidad Nacional de La Plata. 


La Plata. Argentina. 


L. ARANGUREN, JOSÉ LUIS. 


Doctor en Filosofía. Es, por oposición, Catedrático de Etica y Sociología en 
la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Madrid. Entre los libros 
que ha publicado cabe recordar: “La Filosofía de Eugenio D'Ors”, “Catolicismo y 
Protestantismo como formas de existencia”, “Etica”, “La Etica de Ortega”, ete., 
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además de colaborar en diversas revistas. En REVISTA DE FILOSOFÍA publicó ya- 
con anterioridad “Calvino y la Filosofia” y “El punto de vista luterano sobre 
la Teología Natural y sobre la Filosofía Moral”. 

Dirección: Velázquez, 25. Madrid. 


LLEDÓ IÑIGO, EMILIO, 


Licenciado en Filosofía con Premio Extraordinario por la Universidad de 
"Madrid, alcanzó también el Premio Extraordinario de Doctorado en la misma 
Universidad por su tesis sobre “El concepto de poiesis en la filosofía griega”. Ha 
sido profesor de Historia de la Filosofía Antigua en la Universidad de Madrid, 
Becario del Instituto “Luis Vives” de Filosofía del C. S. de I. C. y de la “Ale- 
xander von Humboldt Stiftung”. Actualmente es lector de español en la Univer- 
sidad de Heidelberg y colaborador del “Philosophische Seminar”. Participó en el 
I Congreso Español de Estudios Clásicos con dos comunicaciones tituladas “Poie- 
Sis-mimesis” y “El fragmento 18 de Demócrito”. Colabora con frecuencia en 
diversas revistas: “Revista de Filosofía”, “Revista de Educación”, “Cuadernos 
Hispanocamericanos”, “Zeitschrift der Universitat Heidelberg”, etc. 

Dirección: Górresstrasse, 50. Heidelberg. Alemania. 


RABADE, SERGIO. 


Nació en 1925. Se especializó en lenguas clásicas en el Colegio S. Estanislao 
de Salamanca. Es licenciado en Filosofía por la Universidad Pontificia de Co- 
millas y por la Universidad de Madrid; en esta última hizo, además, su docto- 
rado con Premio Extraordinario. Es profesor ayudante de Metafísica y profesor 
encargado de curso de Historia de la Filosofía Medieval en la Facultad de Filo- 
sofía y Letras de Madrid. Ha publicado el extracto de su Tesis doctoral sobre 
“El problema de la Contingencia” (Madrid, 1259). Actualmente colabora en la 
traducción y edición de las Diputaciones Metafísicas de Suárez y tiene en curso 
de publicación varios trabajos sobre Historia de la Filosofía Antigua. 

Dirección: Colegio Mayor “Nebrija”. Ciudad Universitaria. Madrid. 


Publicaciones del Instituto “Luis Vives” de Filosofía 


SERTE A 


PEDRO HISPANO.—Volumen 1: De Anima. Editado por el P. Manuel 
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rroes. Editado A el Rvdo. P. Manuel O S. J. (20 X 15,5); 284 pá- 
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JUAN DOMINGUEZ BERRUETA.—La filosofía de la mistica española. 

JOSE TODOLI.—El Bien Común. 1951. 

ERARDO WOLFRAN PLATZECK.—La evolución de la lógica griega. 
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SEMANAS ESPAÑOLAS DE FILOSOFIA.—1. La persona humana; 11. El 
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— IM, La libertad. Año 1957; 548 páginas. 

JOSE PERDOMO GARCIA.—La teoría del conocimiento en Pascal. Año 
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ALEJANDRO R. P. ROLDAN. — Metafisica del sentimiento. Año 1956; 
494 páginas. 

JORGE PEREZ BALLESTAR.—PFenomenología de lo histórico. 

CARLOS GARCIA BORRON.—Séneca y los estoicos. 

GEORGE USCATESCU.—J. B. Vico y el mundo histórico. 
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JOSE MILLAS VILLACROSA.—Estudios sobre Historia de la Ciencia 
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WAEHLENS (A. DE).—La Filosofía de Martín Heidegger (Introducción y 
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G. M. MANSER,. O. P.—La esencia del tomismo (Traducción de la edición 
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